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دارا لقبة الزرقاء 
للنشر والخدمات الثتانية 


حي الانارة مجمرعة 10 - الدار رقم 203 - مراكش - المغرب 
الهاتف/الفاكس : 39.29.49 (04) 


بقل المؤلف الأستاذ الك 5 


ب 


یر حح تاريخ خ دخولى في عالم الشيخ الآ کبس اب ن ری الى خسين سنة مضت 
ويرجع النضل في ذلك إلى شيخ مسلر. ولد في أومرويا. .هو الشيخ مصطنى عبا العزب رش . 
ومنل هذا التامريخ البعيد بدأت خطواتي المترددة تأخذ وجهتها صوب تراث ادخ وكتاباته 
فى آناقيا الواسعة والشاسعة. وقد حرصت منذ ذلك الحين على أن انرود عتليى وحيا 
مدد لابنقطع من تعاليم هذا التراث ومعامرفه الوهبية والكسبية ك 


1 


8 4 1 ا لم عد‎ Sar E 
ابن عربى قرأءلا منتظمة له ر تتوقف يوما وأحدأ 1 يبا على مدى نصف قرن اا ل سے‎ 
عام‎ 


5 في أن أنقل لغيري كل A‏ ن الشييراث الأ كب قوفو مراك 
0 وبحيث کار ن على الغرب أن يتخدذ فيه مكانه. مثلما اتخد 
اشرق مكله فيه من فیل لذلك یکن صددفة أن تلهس كال عن این عریی وشرلا» 
منشومرة بالفرنسية وببعض اللغات الأومروبية الأخرى أيضا. 
حير ن أعلمني الدكتوء سر أحمد الطيب برغبته في تر بى ”الولاية والنبوة عند 

الشيخ کہ ر ابن العربي" من النرنسية إلى العمربية ا تساءلت عن 
جدوى عمل كيذ . فهل يكون من المنيد أن ترج كتابى -هذا الذي ألنته لأخاطب به 
الغربينن- الى قراء العربية. وعندهمر تراث ابن عر ننسه؛ بل وتراث العديد من تلاميده 
وشراحه 5 

غير أن د. الطيب أقنعنى أخيرا بجدوى هذا العمل وفائدته بالنسبة للقاريء العربي 
000 واا أشاهر ايوم یجید الصدور في ةا کیت بار شی إلى 


العربية. ترحمة تميزت بأمانة نامة. وقدممة على تقل أرق دقائق ق النص الف نسى إلى اللغة 


واذا كنت أشعر باكتراب ب اليو الذي يطوى فيه -والى الأبد- كل ماسطرنه يد 
آلا ا Ey‏ لمي ا EE‏ والاعتزاش وأنا أقرأ مرة أخرى هذل 
ذإنها لتسترد فى هذه المرحمة شبابها 


الصفحات التى وإن تكن قر طال عليها المد مذ تا 
كرة أخرى. جز زى الله صديقنا أحمد الطيب خيس الجزاء. 


مقدمة ا مرجم 

قد تعفق -أيها القاريء المدقق !- - فيما يقصه عليك ابن عربي» وقد تختلف معه -جذريا أو 
جزئيا - بدءا من العناوين التي يبدأ منها أنظاره العرفانية؛ وانتها ء بما يريد أن يقوله للسالك المتذوق؛ في 
صراحة أحياناء وفي إشارة أو رمز في أغلب الأحيان. لكن الذي لا أظن أحدا يكن أن يتمارى فيه هو أن 
من يُلقي بنفسه في خضم تراث ابن عربي ؛ الذي تمتزج فيه علوم العقل والنقل والذوق امتزاجا عجيباء لا 
يسعه إلا الاعتراف -مختارا أو مكرها- بأن ها هنا مستوى من المعرفة -كائنا ما كان موقفنا منه- يفوق 
كل طاقات البحث والدرس؛ ويقع وراء كل الحدود التي وقف عندها جهابذة العلماء والمفكرين المسلمين. 
وهذه في حد ذاتها معضلة من معضلات تراث ابن عربي؛ إذ الصبر على فهم هذا التراث» ومحاولة ترتيبه 
وربط خوافيه بقوادمه والسيطرة على النتائج المستخلصة يتطلب عمرا مديدا. وجهدا شاقا لا يطيقه إلا 
الأفذاذ من علماء العصر الحديث ؛ إنك, وأنت تقرأ ف في الفتوحات -مثلا- تشعر وكأنك في بحر متلاطم 
الأمواج تعصف فيه العلوم والمعارف من كل حدب وصوب» فلا تدري ما تأخذ ولا ما تدع . ولك أن تقارن 
حالة ابن عربي هذه بحالة غالبية مفكري الإسلام وعلمائه الموسوعيين من أمثال الجاحظ وابن سينا 
والغزالي وابن تيمية وابن خلدون : إن هؤلاء يكن لك -في شيء من الجهد قليل أو كثير- أن تضع يديك 
على الأسس العلمية التي تحكم منطلقات تفكيرهم. ومع شيء من الجهد والصبر أيضا يكنك أن تتعامل 
مع أفكارهم وتدرك وجه الصواب أو الخط! فيها؛ وتقرره بعد ذلك في حكم تطمئن إلى سلامته. لكنك 
ستلقى صعربة بالغة إذا خطر لك أن تتعامل مع تراث ابن عربي في هذا الإطار. ويبدو أن نفس هذه 
الصعوبة كانت بثابة ”مبررات“ أو ”أعذار“ مقبولة -ركافية- لدى معظم ناقدي ابن عربي في عصرنا 
الحديث؛ والذين اقتصرت محاولاتهم النقدية على ترديد مآخذ قديمة قيلت من قبل وشرغ من أمرها منذ 
عصور خلت. وحسبك أن تلقي نظرة عجلى على ما يكتبه هؤلاء الناقدون -ومنهم علماء فضلاء- لتتيقن 
أن مبلغ علمهم بابن عربي وتراثه لا يتجاوز ما سجله نقاد ابن عربي القدماء -وفي مقدمتهم شيخ الإسلام 
ابن تيمية- من مؤاخذات واتهامات مضى عليها قرابة ثمانية قرون وكثيرا ما يعييهم معرفة موضع 
”الشاهد“ على هذه المؤاخذات في تراث ابن عربي في هذا المؤلف أو ذاك. 

ومشكلة تراث ابن عربي -فيما أعتقد- أمران 

الآول. موسوعية هذا التراث؛ وتنوع مجالاته وحقوله المعرفية, وتوزعه بين مئاث المؤلفات: ما 
بين مجلدات ضخمة: وكتب متوسطة؛ ورسائل صغری» وما بين مطبوع ومخطوط. وما بين صحيح 
النسبة ومشكوك في نسبته إليه ومنحول'!'. 


١1‏ يذكر الباحثون في هذا !لجال جهدا علسيا مشكورا قدمه الأستاذ لله في أطروحته للدكتوراد بجامعة السوربون 

بباريس. والتي خصصها لمؤلفات ابن شري بن س تصتينىا را ياء والطبوع منها والمخطوط. والمفقود والموجود , في قائمة 
طويلة من مكتبات العالم في الشرق والغرب. التي استطاع زيارتها وفحص خزاناتها؛ وقد ذكر المؤلف في رسالته أنه تسب إلى ابن عربي من 
المصنفات قرابة ألف مصنف. صدرت هذه الدر باللفة الفرئسية نة لله من منشورات المعهد الفرنسي بدمشق وقد ترجمناها 


الأمر الغاني. الغموض الشديد الذي يستحكم من وراء تعبيرات من أجمل التعبيرات وأكثرها 
دقة وتحديدا على المستوى اللغوي أو الدلالي . مما يشير في ذهن القاريء ظنين متناقضين قام التناقض. 
فقد يُحسن الظن با يقول. ويعود به -بعد تأويل ميسور أو متكلف- إلى المتعارف عليه من قواعد 
الإسلام: وقد لا يُحسن الظن فيتوقف عند يعض المواضع ليكشف من حولها أبعادا وظلالا من 
الارتياب. يتأدى منها في آخر المطاف إلى أن هذا أو ذاك من نصوص ابن عربي يصطدم ويتعارض مع 
هذا الأصل أو ذاك من أصول الإسلام. 

أكبر الظن أن هذا هو السبب في انشطار علمائنا الأقدمين إلى طائفة مالت إلى تكفير الشيخ 
أو تفسيقه وتبديعه» وأخرى تغنت بمكانته العليا بين منازل الأولياء والمقربين. ومن هؤلاء الذين أثنوا 
عليه من كان إماما في علم الحديث النبوي درا اية ورواية كابن حجر الهيشمي والسيوطي وغيرهما . 

وأكبر الظن أيضا أن موقف التسليم أو ”التوقف“ فيما يشكل من آراء ابن عربي هو أقرب 
إلى المنهج العلمي والضمير الديني» منه إلى موقف التكفير ونزع ربقة الدين من عنقه. فابن عربي 
-مثلا- يعلن شهادته بإيمانه بالله تعالى وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر والقضاء والقدر على 
تفصيل ما جاء به القرءآن الكريم والسنة المطهرة وحسب عقيدة أهل السنة والجماعة'2'؛ وهو يُشهد الله 
تعالى وملائكته ومن حضره من المؤمنين على ما يقول. ويعلن شهادته هذه على لناس ويكررها في 
مواضع عدة من كتبه. ثم هو يتحدث عن مستوى من العلم مكنون يسميه ”علوم الأسرار“. يختص 
بها الأنبياء ويرثها منهم وارثوهم من الأولياء والملهمينء ويروي في ذلك بسنده حديثا صحيحا يقول 
فيه أبو هريرة بنك « حفظت من رسول الله ويد وعاءين» فأما أحدهما فبثثته, وأما الآخر فلو بثثته 
فطع البلعوم»' 3 وهؤلاء ء الوارثين مأمورون باستكتام هذه العلوم» وهو نفسه يقص علينا أنه أذاع سرا 
من سرا راحب الإلمى فين ناز بينة وديف تعريي على إل a O‏ 

مستخبرعن سر ليلى رددته + بعمياء من ليلى بغيريتين 
يقولون خيرنا فت أمينيسا ٭ وما أنا-إن خبرتهم- يأمين 

ثم ينبه الشيخ إلى قصور اللغة وعجز ألفاظها وعدم وفائها بالإفصاح عن علوم الأسرار وا مخاطبات 
والمكاشفات. ومن ثم فلا مفر من الرمز والتلغيز والإشارة والتلميح بقدر الوسع والطاقة» ولا يترك 
ابن عربي قارئه نهبا لهذه الشكوك. بل ينصحه بأن يصرف الألفاظ ”المشكلة“ عن ظاهرها ويطلب المعنى 
المخبوء فهو وحده المقصود بالعلم' ”5', وقد اضطره ذلك إلى أن يشرح بنفسه ديوانه ”ترجمان الأشواق' 
ليتأكد القاريء أن المسألة هنا مسألة رمز مقصود لا تستقيم معه الدلالة اللفظية الوضعية بحال. 


2( راجع على سبل الثال كتاب الفتوحات المكية "الشهادة الأولى” ج 1. ص 163 وما بعدها؛ تحقيق عثمان يحبى. القاهرة 1392 ه/ 972ام 
(3) صحيح الإماء البخاري ج ! كتاب العلم ياب 42. 
(4)الفتوحات المكية ج 2 ص 348 ط. دار الكتب العربية - مصر 1329 ه. 
(5) انظر -على سبيل المغال- قصيدته الرائعة التي يبدؤها بقوله : 

كل ما أذكره من طلل أو ريوع أر مغان. كل ما 
والتي عد فيها عشرات المفردات مثل. السحب والزهر . وورق الحمام. واليدور. وانشموس؛ والبروق: والرعود , والرياح؛ والطريق. والجبال, رايا 
والربى. والخيل, والرياض. والغياض.... كل ذلك : يقول عنه في نهاية القصيدة : 

صفةقدسيةعلوية أعلمت أن لصدقي قدا 

قاصرف الخاطر عن ظاهرها واطلب البأطن حتى تعلما 


إن أي دارس لابن عربي داخل هذا التخطيط المنهجي الذي أراد لقضاياه ومعارفه أن تدرس من 
خلاله لا بُغامر بتكفيره كلما أشكل عليه أمر لم يجد له نظيرا في الشرع. وإلا كان كمن يضرب عرض 
الحائط بكل هذه الضرابط والتحذيرات والتنييهات التي حرص المؤلف -عن قصد- أن يصدر بها 
موسوعته ”الفتوحات المكية” بل و يكذبه في شهادته التي اشتملت على عقيدته في الإلهيات 
والنبوات والسمعيات كما هي عند أهل السنة والجماعة, ولهذا كان مذهب التوقف أكثر احتياطا وأبعد 
عن ارتكاب جريرة تكفير المؤمنين. ولعل علما ءنا القدامى الذين توقفوا في أمر القضايا المشكلة في 
تراث ”الشيخ الأكبر” كانر ينظرون إلى هذه الإشكالات ضمن هذه الضوابط رفي ضرء ما توجبه 
قواعد الإسلام من وجوب التوقف في مثل هذه الحالة. 

ومن الجدير بالذكر أن ابن عربي لا يلزم الناس با يقوله أصحاب المكاشفات. ولكن يحذرهم من 
تكذيبهم بغير دليل أو برهان «فإذا أتى (صاحب الأسرار) بأمر جرزه العقل وسكت عنه الشرع. فلا 
SRE Ss‏ .. فإن كان الذي أخبر به حقا... قبلناه» وإلا تركناد 

في باب الجائزات» ولم نتكلم في قائله ء. فإنها شهادة مكتوبة تُسأل عنها. قال تعالى « ستكتب 

تهدتهم ویسالون ۾ . وقبل ذلك يقول «أما أما العاقل اللبيب. الناصج نفسه؛ فلا يرمي به. . ولكن يقول : 
هذا جائز عندي أن يكون صدقا أو كذبا»'6. 

وهذا الكتاب الذي أقدم ترجمته -من الأصل الفرنسي ومن الترجمة الإنجليزية- لقراء العربية 
1 -في تحليل علمي بالغ الدقة- بيان مفهوم الولاية عند 
ابن عربي. والكشف عن كثير من أسرار هذا المفهوم المركزي في كتابات الشيخ الأكبر من ألفها إلى 
يائها . وقد استطاع المؤلف, 0 ؛ أن يجلي صفحات 
طويلة كانت مجهولة لدى الكثير من العلماء والباحثين. وحسب القاريء أن يعلم أن الأستاذ ميشل 
شود كيفيتش -مؤلف الكتاب- قد جلس على تراث أبن عربي أكثر من نصف قرن من الزمان. يدرسه 
ويتعمق فيه ويستجلي غوامضه في صبر يندر أن يتوفر لباحث في ععصرنا هذا. وقد جاء الكتاب' 
انعكاسا حقيقيا لمدى معرفة المؤلف الدقيقة بخفايا تراث الشيخ الأكبر وطوايا مذهبه في التصوف وفي 
معنى الولاية على وجه الخصوص. وسيُدرك القاريء عاثار هذا التاريخ الطويل في صحبة التراث 
الأكبري متونا وشروحا. ونشأة وتطورا. إن هذا الكتاب يناضل في ميدانين في أن واحد. فهو ينفض 
عن رؤى الشيخ الأكبر وأنظاره وعلومه كثيرا من الغبار المتراكم عليها . ويخلصها من فهوم غير 
صحيحة ازدحمت عليها أيضا عبر أزمان طويلة. :ثم هر يميد التراث الي وخ الصحيم كما أراد 
صاحبه أن يتركه عليه. 

بقي أن أقول إنه كان من المأمول -حسب المنطق الطبيعي للأشياء- أن يتعرف الغرب على 
قممنا الروحية من خلالنا. ومن ثمرات أقلامنا نحن الشرقيين الناطقين باللغة العربية. وأن يفيدوا في 
فهم مذاهبهم الروحية من كتابات أبناء هذا التراث. ومن أبحائهم وتحليلاتهم. موقن القكنيت 
الأمور. فإن هذا الكتاب -وبعيدا كل البعد عن التعصب للشيخ الأكبر أو التعصب ضده- لا شك 


(6] الفترحات (ط. عشان يحيى) 1ء 41-140 
| 


ر 


سيغدو في يد القاريء مصباحا قوي الضوء ينكشف به كثير ما كان مجهولا من قبل في تراث 
ابن عربي, سواء انتهى قاريء هذا الكتاب -في ترجمته العربية- إلى شيء من حسن الظن بابن عربي » 
أو انتهى إلى شيء من سوء الظن به. فالمهم في الحالين هو حسن الفهم لما يقوله هذا الملهم العملاق. 


د. أحمد الطيب 
عميد كلية أصول الدين بجامعة الأزهر - أسوان 
مدينة الأقتصر 6 جسادى الآخرة 1419 ه 
موافق 1998 


قال الشيخ الأكبر سلطان العارفين بالله محيي الدين بن العربي الحاقي 


ورد في الخبر الصحيح فى صحيح مسل معن رسول الله صلی الله عليه 
وسلم أنه قال «إن الله جميل يحب الجمال» وهو تعالى صانع العالم 
وأرحده على صورته ذالعال مكله فى غاية الجمال ما فيه شىء من القبح 
بل قد جمع الله له الحسمن كله والجمال [..] فما رآی العارفون فيه إلا 
صورة احق [..] فهو المتجلي فى كل وجه والمطلوب فى كل ليه والمنظور 
إليه بكل عين والمعبود في كل معبود [...] فجميع العال مله مصل 
وإليه ساجد وبحمده مسبح فالألسنة به ناطقة والقلوب به هائمة عاشقة 
[..] واولا أن هذا الأم ر كما ذكرناة ما أحب نبي ولا رسول أهلا ولاولدا» 


من كتابه الفتوحات المكية الباب 372. الجزء الغالث. ص 450-449 
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في سنة 1845 وفي مدينة ليزج نشر المستشرق جوستاف فلوجيل 1غFIüg Gustav‏ 
-أحد تلامذة سيلفستر دي ساسي- كتاب التعريفات للجرجاني"'» ونشر بذيله مصنقاً صغيراً 
بعنوان ”اصطلاحات الشيخ محيي الدين بن عربي“. وبنشر هذه الرسالة الصغيرة التي 
ألفها الشيخ الأكبر في ”ملطيه“ سنة 218/615! خطت مصنفات ابن عربي خطوتها الأولى 
-على استحيا ء- نحو دوائر الاستشراق'2). وبرغم هذا الاتصال الباكر بين الغربيين وتراث 
ابن عربي» فإن الدراسات الأولى التي قيزت بشيء من الأهمية. لم تظهر في دوائر الاستشراق 
إلا بعد مضي فترة متأخرة نسبياء فقد كان علينا أن ننتظر عام 1911 لكي ينشر نيكولسون في 
لندن كتاب ”ترجمان الأشواق“. مصحوباً بترجمة إلى اللغة الإنجليزية. وصحيح أن :7/81 كان 
قد ترجم في سنة 1901 إلى اللغة الإنجليزية رسالة منسوبة إلى أبن عربي ١‏ بعنوان ”رسالة 
الوحدة وأن جوستاف آجيلي (عبد الهادي) ترجمها إلى الإيطالية سنة 1907 ثم إلى الفرنسية 
سنة 1910. غير أن نسبة الرسالة لابن عربي لم تكن للأسف نسبة صحيحة: عا أدى إلى الوقوع 
في أخطاء عديدة'. ثم جاء عام 1919 فكان على وجه الخصوص عاماً حافلاً بدراسات المستشرقين 
عن ابن عربي؛ إذ نشر نيبرج مجموعة رسائل بعنوان bîۆAra`-|a-1bn «Kleinere Schriften des‏ 
وهي رسائل صغيرة لابن عربي. قدّم لها بمقدمة مطولة. كما ألقى أسين بلاسيوس محاضرة 
متميزة بالأكاديمية الملكية الإسبانية. كانت بمثابة ”الأصول“ التي انطلق منها في دراسته 
ا معنونة ب : Musulmana en la Divina Comedia‏ Escatologia؛‏ وقي هذه المحاضرة أثار بلاسيوس قضية 


تأثير ابن عربي على دانتي. وهي قضية لا يزال الحديث عنها موصولاً حتى يومنا هذا" . 


Definitiones Sejjidi Sherif Alî b. Mohammed Dschordshani ظهرت طبعة فلوجيل للتعريفات تحت عنوان‎ )1 ) 

2( هذا المصتّف هو كتاب اصطلاحات الصوفية: أو كتاب اصطلاح الصوفية؛ وتوجد منه على الأقل 
غير طبعة فلوجيل هذه طبعتان أخريان (ط. القاهرة 1357: ط. حيدرأباد 1948): وله ترجمة بقلم 

23 أكسفورد 1984ء مجلد‎ Jura of the Mulhyiddin Ibn' Arabî Socien : فى‎ Rabia Terri Harris 

ص54-27, وقد فسّرت المترجمة إشارة وردت في ذيل النسخة تتعلق بموضوع اكتمالهاء لا بموضوع 
التأليف ذاته تفسيراً خاطئاً معا أوقعها في خطإ الحكم بأن كتاب اصطلاحات الصوفية لم يكمله 
ابن عربي وإنما كتب بعضاً منه؛ وحقيقة الأمر هي أن صحة نسبة الكتاب لابن عربي لا يمكن أن 
تكون موضع شك بحال من الأحوال: وصحيح أن النسخة الأصلية المكتوبة بخط المؤلف, والموجودة 
يخزانة شهيد على 24/2813, نسخة ناقصة وغير كاملة» غير أن التص الكامل لكتاب الاصطلاحات 
موجود بتمامه فى الباب الثالث والخمسين من كتاب الفتوحات» مجلد 2 ص 134-128ء وبحوزتنا 
المخطوط الأصلى لهذا الكتاب» وهو بخط ابن عربي نفسه. 

(3) راجع فيمايتعلق بهذهالمشكلة مقدمة ترجمتنا لرسالة في الوحدة المطلقة 
لأوحد الدين اليلياتي: باريس 1982. 

4( نشر أسين بلاسيوس في ستة 1924 : Historica critica de una polémica‏ ملحقا ب 
وده اباط Escala‏ مدريد؛ غرناطة 4 انظر فيما يتعلق بهذا الموضوع مقالة : 
Rodinson‏ 8 بعنوان des travaux récents‏ :جره 0 Dante el Lam‏ المنشورة قسي : 
Revue de i'histoire des religions, i. CXL. n2, 1951, pp 203-6‏ , 
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وتوالت بعد ذلك سلسلة من أبحاث بلاسيوس شجّعته على نشر كتاب بعنوان : 
islam oristianido‏ اع عام 1931. وفي هذا الكتاب -وعلى غير ما يتبادر من عنوانه- اتخذ 
بلاسيوس من ابن عربي موضوعاً محورياً دارت عليه كل صفحات الكتاب من أولها إلى 
آخرها 2 ثم ظهرت في سنة 1939 في كمبردج دراسة للباحث المصري ”أبو العلا عفيفي" 
بعنوان ”الفلسفةالصوفية عند محيي الدين بن العربي'”. (The Mystical philosophy of‏ 
“A (‏ ا1hnu‏ inل-لMuhyi.‏ وتعتبر هذه الدراسة -فيما نعلم- أول رسالة جامعية كُتبت في جامعات 
الغرب عن صاحب الفتوحات. ثم تتابعت بعد ذلك. في أعقاب الحرب العالمية الثانية. اهتمامات 
الباحثين بابن عربي سواء في مجال نشر النصوصء أو الترجمة. أو الدراسات”*'. وسوف نشير إلى 
معظم هذه الأعمال في خلال بحثنا هذا. ويقفز إلى الذهن الآن كتابان نعتبرهما من أهم ما كتب من 
أبحاث في هذا المجال. أولهما كتاب *'الخيال الخلاق في تصوف ابن عربي'” لکوربان ٩0اه"‏ اه۲ ا) 
soutisme dbn Arab, Paris 1958)‏ نا dans‏ تومن , وثائيهما 'التصوف والتاويزم”. لتوشيهيكر 
إزوتسو (1966 )0shihik0 usu, Sum and Taoism, Tok‏ وهو دراسة مقارنة بين ابن عربي 
و 110-181 ويجب أن نضيف إلى هذين الكتابين كتاباً آخر. بعنوان الطريق الصوني للنعرفة 
لوليم شيتيك )1989 ١ „(William Chittick, The Sufi Path of Knowledge, Albany‏ 

تحفّظ الغربيون في بدابة الأمر تحفظاً شديداً تجاه تراث الشيخ. وتقديره التقدير اللائق 
به؛ وعبر ماسينيون عن هذا التحفظ باتخاذ موقف عدائي ثابت تجاه أبن عربی» توارثه تلاميذه 
من بعده. وقد وصل أمر هذا العداء إلى درجة أن من تعاطف من هؤلاء التلاميذ مع ابن عربي 
فإن قصارى امره أن يتحدث عنه باسلوب المتنزل المتهكم. من هؤلاء 1:۲1 1331© الذي يقر 
في شيء من التنرّل؛ بشهرة ابن عربي الكبرى التي جعلت منه أكبر شخصية صوفية في الشرق 
الإسلامي؛ لكنه. رغم ذلك. يُبدي انزعاجه وضيقه من ”فوضى الخيال“*7' في كتابات الشيغ. 
وكذلك يعترف كارا دو فو چ۷ ۵ل 5 بأن ”شهرة ابن عربي في الشرق لا تتوقف عن الذيوع 
والانتشار. حتى في أيامنا هذه“ . لكنه ما يلبث أن يعلن أنه بالرغم ما منهج ابن عربي 
التوفيقي من سحر وجمال. فإن فط العرض السائد في مؤلفاته فط دنيوي حسي. مفعم بالحركة 
واي 8 وكل هذه الإطراءات الملتبسة والمدخولة لا تنم عن قراءة جادة أو متعمقة في تراث 


(5) العنوان الفرعي. الذي لا يظهر على الغلاف. هو العنوان الذي ينطبق على محتوى 
"suis" a tras cle Las obras de Abenarabi de Murcict,‏ امل مذءاناوتا وله ترجمة فرنسية 

ظهرت فی باریس ۱982 بعنواj Christi‏ 01 !: وفي هذه الترجمة مسائل كثيرة لعب 
فيها الهوى والغرض الشخصي دوراً كبيراً. 1 A‏ 

)6( ربمانجد في مقال 810775 ۷ »ل بعنوا ن Ab ıd his terres‏ . بيانا نقدياً مفصلاً 
عما نشر عن ابن عربي باللغات الغربية منذ خمسة عشر عاماً تقريباً. وهذا المقال منشور 
بمجلة : 986-87/ ,1 Journal of the American Oriental Society, vol., HL 1V ; vol, CVI‏ 

Clément Huart, Lirtérature arabe, Paris, 1923, p. 275 (7) 

Alexandre Carra مل‎ Vex, Les Penseiurs de L'Islam, Paris, 1923, IV pp. 218-223 (8) 
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الشيخ. وعلى الجانب الآخر يستخدم أسين بلاسيوس 5وأعذاةط وندفء رجل الكتيسة المتدين. 
-في شيء من المهارة- ما يمكن أن نسميه اليوم ”فن إعادة التوظيف"'. ليقرر أن أبن عربي 
ساحن بون مسو ن لآباء الصحراء في كل ما جدّد به الروحانيات الكاثوليكية 
-فيما بعد- - من غير وعي او تفطن منه لدوره هذا . وكذلك نظر أبو العلا عفيفي إلى تراث 
ابن عربي من منظور فلسفي بحت, دفع به -في نهاية الأمر- إلى تفسير هذا التراث 
تفسيراً هزيلاً مختزلاً. فابن عربي في منظور عفيفي. لا يعد مفكرا بين المفكرين الآخرين. 
ومذهبه لا يرقى إلى مستوى مجرد عرض منهجي لتأملات عقلية بسيطة. ونفس هذه 
النظرة يطالعنا بها إزوتسو ادااء! ولكن من خلال نهج يفوق -كثيرا- نهج صاحبه عمقا 
وإحاطة. أما كوربان نط٥‏ فقد كان أكثر ذكاء من كل هؤلاء الذين نظروا إلى تراث 
الشيخ نظرة فلسفية خالصة. وقد احتاط لنفسه فلم يقع فيما وقعوا فيه من أخطاء؛ لكنه 
كان محموما باختراع شخصية شيعية مستترة, يصرّ على بعثها من بين السطور في 
كتابات الشيخ الأكبر. . هذا الشيخ المعروف باتجاهه السُّنِي المعلن في صراحة و وضوح. فلا 
جرم -إذن - أن تجيئ تصورات كوربان عن ابن عربي تصورات مضطربة تحتاج في أكثر 
مناحيها إلى تصحيح وتقريم. 

ونقول إن اتحاد الولاية بالعبقرية في شخصية ابن عربي» وامتزاج معظم 
العلوم المتباينة» بالصور الأدبية المتنوعة في تراثه. كل ذلك جعل من طبيعة هذه 
الشخصية وطبيعة تراثها. ومحاولة سبر أغوارهما -شكلا ومضمونا- أمُرًا بالغ 
الصعرية: 

وقد ظهرت -منذ سنوات عدة- دراسة إحصائية لمؤلفات ابن عربي -تلك التي لم 
تحص بعد إحصاء نهائيًا- واعتمدت هذه الدراسة أسسا علمية رصينة يرجع الفضل فيها 
إلى مؤلفها عشمان يحيى. الذي بذل فيها جهدا علمياً دقيقاً. وفي هذه الدراسة بلغت 
مصنفات ابن عربي. -بعد استبعاد المنحول منها والمشكوك في صحة نسبته إليه- أكثر من 
أريعمانة :ممق مها ما جا فی جم رسائل متغيرة..ومتها ما اشتمل على معاث 
لصفحات. بل على آلاف الصفحات. من آمثال صفحاتنا المعاصرة. كما هو الشأن في 
كتاب الفتوحات مثلا. ولو أخذنا في الاعتبار مؤلفات الشيخ المفقودة -ومن بينها تفسير 
لقرءآن الكريم. الذي بلغت مجلداته أربعة وستين مجلداً. برغم أنه تفسير ناقص لم 
يكتمل- فإن القاتمة تغدو أطول امتدادا وأكثر عددا. والحق أن فهرسة مصنفات ابن عربي 
فهرسة دقيقة لا تزال في حاجة إلى الكتابة من جديد. إذ الدراسات التي قدمها المؤلفون 
لمسلمون والمستشرقون في هذا الموضوع. . جا عت مليئة بثغرات عديدة ٠‏ اضافة إلى أنهم لم 
يفيدوأ -د في أية صورة مستوعبة او تقذية- من المصاد رالكثيرة المتاحة. وفي مقدمتها 


کتابات ابن عربي نفسه. لكن تيقى الدراسة التي أعدتها كلود عداس 5م Claude‏ عن 
ابن عربي دراسة مستوعبة بكل المقاييس؛ ولا مغر من الرجوع إليها والإفادة منهاء سواء 
فيما يتعلق بحياة ابن عربي أو بمصنفاته وتراثه'9. 

ولنشرع الآن في تحديد بعض المعالم البارزة في حياة الشيخ الأكبر : 

هو محيي الدين أبو عبد الله محمد بن علي بن محمد بن العربي الحاقي الطائي» ولد 
بمرسية في اليوم السابع والعشرين من رمضان من سنة 560ه (7 أغسطس 1165م) ) أي ی بعد عامين 
من البدء في بناء “نوتردام' “ بباريس. إِبّان حكم الملك لويس السابع في فرنساء وقد واکب مولده 
فترة ضعف المرابطين في -إسبانيا الإسلامية- وزوال دولتهم. ووصول الموحدين إلى سدة الحكم في 
أعقابهم؛ كما واكب مولده أيضا نهاية الفاطميين في مصرء واستعدادات صلاح الدين لإزاحتهم. 
إيذاناً بشروق عهد الأيوبيين. وتتزامن هذه الفترة مع مولد جنكيز خان في سيبريا الشرقية على 
شواطيء نهر أونون. وسوف لا يمضي على هذا التاريخ قرابة مائة عام أو أقل؛ حتى نرى حفيده 
هولاكو. وقد دمر مدينة بغداد؛ وأجهز فيها على آخر خليفة من خلفاء بني العباس. 

أمضى ابن عرب رة رت رایت مع اسرته التي انتقلت إليها عام 568ه/ 1172م. 
وسلك طريق القوم وهو في سن السادسة عشرة تقريبً"'. ثم بدأت صلاته وصداقاته تتوطد مع 
شيوخ الطريق من الأندلسيين. وقد تحدث هو نفسه عن نحو خسين شيا من هؤلء اشير 
ذكرهم في كتابه روح القدسء ومن المحتمل أن يكون لقاؤه بابن رشد قد حدث في هذه الفترة 
من حياته؛ وليس في فترة العشرينات من حياته.كما يؤكد كوربان. غير أن هذا التحول 
الروحي في حياة ابن عربي قد أعقبه نوع من الفترة» ”وهي الفترة المعلومة في الطريق عند أهل 
الله» التي لا بد منها لكل داخل في الطريق“""'. لكنه يكاشف با يضرم حماسه للعودة إلى 
حاله الأول, ؛ فيخرج عن كل ما يمتلكه من حطام الدنيا ٠‏ ويسلك مسالك الزّهاد. متخذاً من 
المقابر والجبانات مسكناً ومأوى!12) . ولا بلغ سن العشرين كان قد قطع سلسلة كاملة من 
المقامات الروحية. وهي مناز زل على طريق أهل الله حسب اصطلاحات الصوفية. وقد انتفع في 
هذه الفترة بهبات كشفية وعلوم غريبة وأذواق عزيزة”'. أما رحلاته وأسفاره فإنها وإن كانت 


(9) كلود عداس .ابن عريي أو : التفتيش عن الكبريت الآحمر (بالفرتسية) » ط .جاليمار : باريس 
1989م . 1989 dı Soufre Rouge, Par Claude Addas PARIS,‏ ءاقنب la‏ نات N Arb,‏ وقد ترجمت 
هذه الدراسة إلى الإنجليزية بعنوان 

Quest for The Red Siulphur : The Life of Iben'Arabi, Cambridge. U.K. 1993 

(10) يفهم من بعض نصوص الفتوحات (2» 425) أن دخول ابن عربي الطريق كان سنة 580 بينما 
يفهم من إشارات أخرى متفرقة أن دخوله الطريق كان سايقاً على التاريخ المذكور بسنين 
عدة. 

(11) الفتوحات 4 ص 172. 

(12) الفتوحات 3 ص 45. 

(13)القتوحات 2 ص 425. 


قد انحصرت -في باديء الأمر- في نطاق الأندلس. إلا أنها ما لبئت أن أخذت في الاتساع 
والانتشار في ربوع المغرب بعد عام 1193/590. ولم تتوقف حياته عن الأسفار المتصلة حتى 
بلغ سن الستين. فقد رحل في سنة 590 إلى تونس وتلمسان» ثم إلى فاس سنة 591» ثم إلى 
إشبيلية سنة 592 ثم جده -من جديد- في فاس سنة 593: 594: وفي قرطبة سنة 595 ثم يعود 
إلى المغرب سنة 597 ٠‏ لكننا نلتقي به في مرسيه سنة 598 ثم في سلا ثم في تونس» ويها 
تكتمل الفترة التي أمضاها من حياته في بلاد ا مغرب وفيها ألف ما يقرب من ستين كتاباًء 
على وجه التأكيد. ثم يحصل له كشف'*!' يُؤمر فيه بالتوجه شطر المشرق؛ فيترك بلاد ا مغرب 
ليُخلّفها وراءه إلى غير رجعة. وفي نفس هذه السنة 598 ه (1201- 1202م) يتابع ابن عربي 
رحلته إلى القاهرة ثم إلى بيت المقدس» إلى أن ينتهي به السير إلى مكة المكرمة؛ وهناك كان 
على موعد مع حدث روحي ضخم» نتحدث عنه فيما بعد. ويمتد المقام بابن عربي في الحجاز في 
الفترة ما بين عامي 600-9. يستأنف بعدها سيره إلى الموصل. فبغداد , فبيت المقدس [60: 
قونية؛ فالخليل 602. ومن جديد نراه في مكة سنة 604 ثم في حلب سنة 606 ثم في بغداد سنة 608. 
وكان يرافقه بعض تلاميذه في أسفاره. بينما كان البعض الآخر ينتظره وهو ير أو يتوقف لبعض 
الوقت في هذه البلدة أو تلك. وقد خطب وده الأمراء والوجهاء كما تطلع الفقهاء والعلماء إلى 
محاورته ومحادثته» وهكذا طاف هذا المتأمل الراسخ في عالم الثبات» مناطق الهلال الخصيب 
وبلاد الأناضول دون توقف أو استقرار. وكان في تطوافه -وحیشما حل أو ارتحل- لا يكل ولا يهل 
من نشر علومه الكشفية ومعارفه الميتافيزيقية. وقد استمرت حياة الشيخ على هذا النهج, 
تتوالى رحلاته وتتعدد إقاماته بين ربوع اسيا الصغرى حتى سنة 1223/620. وإذ ذاك يدخل 
دمشق ويقيم بها وفيها يُكمل كتابة النسخة الأولى من الفتوحات؛ قمة مؤلفاته الصوفية. 
وكان قد بدأ تأليفه بمكة المكرمة قبل إحدى وعشرين سنة خلت (على أنه سيعيد كتابته للمرة 
الثانية قبل وفاته ببضعة أعوام» وبحوزتنا مخطوط هذه النسخة, وهو بخط ابن عربي ١‏ ويقع في 
سبعة وثلاثين مجلداً)؛ وفي دمشق أيضاً يصنف ابن عربي كتابه ”فصوص الحكم“ إثر رفيا 
رآهاء نرجىء الحديث عنها إلى موضعها من هذا الكتاب. 

ولأن تلاميذه كانوا يتسابقون إلى الاستماع إليه فإنه لم يتوقف عن التعليم ولا عن 
شرح مؤلفاته إلى أن فارق الحياة» يشهد لذلك كتابه ”التنزلات الموصيلة“. وهو كتاب عن 
الحقيقة العرفانية. والواردات الروحية التى هى ثمرة الأوراد والأذكار(صنف بال موصل 
سنة 1204/601). ففي هذا الكتاب -وكما هو معروف- شهادات بقرا ءته على المؤلف قراءات 
متعددة, وكانت القراءة الأخيرة بتاريخ 0 ربيع الأول من سنة 638 ه. وفي 28 ربيع الآخر من 
نفس السنة (16 نوفمبر 1240م) -أي بعد مضي أسابيع قليلة على آخر قراءة لهذا الكتاب- 


(14) القتوحات 2 ص 436. 


وفي مدينة دمشق, توفي محيي الدين. أو الشيخ الأكبر.أو سلطان العارفين'7!'. حسبما لقبته 
الأجيال التى جاءت من بعده. 

في بداية الباب الرابع من الفتوحات المكية. وخلال مخاطبة ابن عربي لشيخه وصفيّه 
التونسي. عبد العزيز المهدوي, الذي أهدء ی إلبه تأليف كنابه القتوحات؛ يستعيد ابن عربي ذكريات 
إقامته في منزل المهدوي بتونس سنة 598/ 1201. ويستميله ليلحق به في مكة المكرمة التي يصفها 
بأنها ”أشرف منزلة جمادية ترابية بية“ ٠‏ ثم ما يلبث أن يتابع الحديث عن خصائص بعض الأماكن 
وا مواضع كالبيوت والزوا وايا والمقابر. وأيها أكثر مناسبة وملاءمة للتأمل الصوفي فيقول :« إن للأمكنة 
في القلوب اللطيفة تأثيرا(..) فكما تعفاضل المنازل الروحانية كذلك تتفاضل المنازل الجسمانية» 

ثم يكر عن الشيخ المهدوي أنه كان يهجر الخلوة في بيوت المنارة الكائنة بشرقي تونس. ويفط” 

لاختلاء في وسط المقابر القريبة من المنارة. وقد سأله ابن عربي مرة عن سبب ذلك فقال 
لشيخ المهدري «إن قلبي أجده هنالك أكثر منه في النارة»» ثم يقول ابن عربي «وقد وجدتٌ فيها 
أنا أيضا ما قاله الشيخ». وهذه الميزة. أو الخاصة الروحية التي تتميز بها بعض الأماكن دون 
ليعض الآخر. ترجع -فيما يرى ابن عربي- إلى هة عمّار هذه الأماكن من الملائكة. أو من الجن 
لصادقين. أو من الأبرار والصالحين. ومن هذا القبيل. وعلى سبيل المثال منزل أبي يزيد البسطامي 
لملقب ببيت الأبرار. وزاوية الجنّيد. اعظم صوفية بغداد في القرن التاسع الميلادي. ومغارة الزاهد 
إبراهيم بن أدهم. وبالجملة كل أماكن الصالحين الذين رحلوا عنها وبقيت فيها آثارهه"!'. 

وإذن فليس صحيحاً ما يقال من أن الأماكن الأرضية كلها ذات طبيعة واحدة؛ وأن 

بعضها لا يفضل البعض الآخر في شيء ما ٠‏ بل حقيقة الأمر -كما ب يرى أبن عربي- أن مرور ولي 
من الأوليا ء ء بمكان مأ أو أثره الذي يتبقى منه بعد رحيله عنه» ينشىءٌ ء في المكان شيئاً من 
البركات أو النفحات الطيّبة. وانطلاقا من شهادة العيان هذه يقدم الشيخ الأكبر تأصيلاً 
-وتبربيراً كذلك- لصورة من أشد صور ”التبرك بمقامات الأوليا ء ومزارتهم” ظهوراً ووضوحاً. 
وسنرى أن ابن عربي لا يكتفى با قاله هنا. بل لديه الكثير نما سيقوله في هذا الأمر أيضاً. 

كتب ابن عربي كلامه هذا بعد وصوله إلى بلاد المشرق في مطلع القرن الثالث عشر 
الميلادي. ولم يض على ذلك قرن من الزمان حتى شن ابن تيمية -الجدلي الحنيلي- حرباً شعواء 
لا هوادة فيها على زيارة القبور. وعلى أمور أخرى تجري مجراها. وأبطل التوسل بالأولياء. بل 


(15) لمزيد من المعلومات التفصيلية عن حياة ابن عربي. راجع القسم الأول من كتاب أسين بلاسيوس: 
El Islam Cristianizalo‏ وأيضاً كتاب كوربان : ... 0617106 !اا وثمة نبذة مختصرة 
ولكنها دقيقة في مقدمة ترجمة ۸511١‏ ۸.1 لكتاب (ر و ج القدس) )1971 \Sufis of Andalusia, London‏ 
وله ترجمة باللفة الفرنسية يعئوان : 1979 Souris dAndalousie, Paris,‏ 
(16) الفتوحات 1[ ص 8لا - 99. 


e‏ نفسه'7!", كما انتقد الاحتفال بالمولد النبوي. ورآه بدعة في الدينء 
ورأى موالد الأولياء eT‏ '. وبالرغم من أنه لم يكن أول من نازع في هذا 
الأمر إلا أنه كان -وإلى مدى بعيد جدا- أعنف من عارض هذا الأمر وأثار حوله الشكوك 
والاعتراضات؛ وقد ظل عبر قرون متطاولة صاحب النفوذ الأقوى في هذا الباب. وإليه يرجع 
السبب فيما أقدم عليه الوهابيون -في البلاد العربية- من تدمير مزارات كانت موضع إجلال 
واحترام من أجيال لا تعد ولا تحصى من المسلمين؛ ولا يزال تراثه يشعل ال حملات العنيفة -حتى 
يومنا هذا- ضد ”الانحرافات“ التي أفسدت -فيما يزعم- نقاء الإسلام في صورته الحقيقية. 

وغني عن البيان القول بأن ظاهرة ”التبرك بقبور الأولياء لم تكن بدعة ابتدعها المسلمون 
في القرن الثالث عشر , فقد نشأت هذه الظاهرة في وقت مبكر جد من العصور الإسلامية الأولى 

حين عبر السلمون عن تعظيمهم -في باديء الأمر- لآل بيت الي س فد ولصحابته. ثم بدىءَ 8 

-في بغداد- في تشييد الأضرحة على قبور الأو لياء الذين اشتهروا في القرن الثالث الهجري 

تكرياً لهم وتعظيماً لشأنهه!7!'. وقد حدث هذا مع بداية القرن الرابع الهجري على أقل تقدير. 

وأدب الرحلات: كما نراه عند ابن جبير في القرن الثاني عشر الميلادي» . والمصنفات 
التي تكشف عن فضائل بعض ا مان أو و البلدان. مثل فضائل الشام للرُبعي !120 والكتب التي 
وُضعت لتعريف اجاج بالمزارات مغل كتاب الإشارات إلى معرفة الزيارات للهروي. والذي 
حققته ووامهط1-اعاسسده؟ anine‏ كل هذه المصنفات ليست إلا فاذج أو أمثلة تشهد بوجود 
تقليد ؛ أو سلوك إسلامي راسخ يتمثل في التبرك ببعض الأمكنة. وهو تقليد قديم جدأً يصعب 
العثور على تحديد بدايته التاريخية؛ لكن يمكن القول إجمالا بأ الآداب التي زخرت بها كتب 
السير وطبقات الصوفية -في القرن الحادي عشر الميلادي - وخصوصا طبقات السُّلمي. وحلية 

(17) ابن تيمية : مجموعة الرسائل والمسائل ط. رشيد رضاء 5 ص 85, 93 : الفتاوى الكبرى؛ 
بيروت 1965, | ص 93. 127 344, 351 2 ص 218, 226, والفصلين 19.18 من كتابه الصراط 
المستقيم. وفيما يتملق ب ضوع زيارة قب الشبي ك والاستفائة به انظ ررد مبعاصيره 
تقي الدين السبكي؛ الفقيه الشافعي في كتابه شقاء السقام بيروت 1978. حيث يثبت الزيارة 
والاستفاثة بطائفة من الأحاديث النبوية الشريفةء وقد جم يويثف التبهاني أخيراً شواهد 
كثيرة في كتابه : شواهد الحق. القاهرة 1974ء ولخص المناقشات التي دارت في العصور 
المختلفة حول مشروعية زيارة النبي ين والاستغاثة بالأولياء 

(18) انظر ابن تيمية مجموعة الرسائل والمسائل 5 ص 104-81 ورسالة العبادات الشرعية والفرق 
بينها وبين البدعية. 

(19) راجع ماسیني ون musulmans enterrés û Bag dûd"‏ 5011/5 1165 النشور في مجلة: 
«Revue de l'histoire des religions, 1908‏ وأعيد نشره في 1111/1016 pe4‏ بيروت 23 وفيما 
يتعلق بمقابر الأولياء في القاهرة انظر مقاله نهنا des mor"‏ 016 اسل" والمتشور بمضبطة 
المعهد العلمي الفرنسي للآثار الشرقية. .القاهرة 1958 . والمعاد نشره في 285 -233 pp.‏ آلآ Opera minora‏ 

(20) آبى الحسن الربعي : فضائل الشام ودمشق. تحقيق صلاح المنجد؛ دمشق ا195. 

(21) علي بن أبي بكر ألهروي : كتاب الإشارات ت إلى معرفة الزيارات تحقيق عمنس«مه!7-اممسمع ل 


دمشق 1953 »انظر أيضاً J.Sourdel-Thomine "Les anciens lieux de pèlerinage damascains"‏ 
قي مضبطة الدرا أت الشرقية مجلد 14ء دمشق 1954ء ص 85-65. 


الأولتاع لأبي نعيم الإصفهاني. بأجزائه العشرة, كانت وراء هذا ”التقليد“ العميق الجذور, 
وكانت عاملا فعالاً فقن نشاته وفى انما رة على السراء وخسن قيل أن يتقهبيينا اديت 
عن هذا الموضوع. أن نلفت النظر إلى أن أدب ”السّير والطبقات“ في التصوف لم يكن في 
-غالبيته العظمى- أدبأ شعبياً لا في الفترة التي أشرنا إليها ولا في الفترات التي تلتها بعد 
ذلك:. ذلك أن نعت الأدب الشعبى لا مكن أن ينطق على غمل مثل ”طبقات الصوفية» | 
”الحلية'“. بل لا توصف به أعمال أقل مستوى من ذلك. كتلك التي كتبت لبيان أهمية إقليم 
معين. مثل كتاب ”التشوف“ لتادلي الذي وقفه على ”أولياء'“ الإقليم الجنوبي للمغرب في 
القرنين الخامس والسادس الهجريين (له أيضاً شرح متميز على مقامات الحريري). أو مثل 
کنات ا الذي ا ا في أعقاب سلفه تادلي. وحري بنا أن نقول إن “نعت 
الأدب الشعبي“ لا ينطبق من -باب أولى- على أعمال ظهرت فيما بعد كتلك التي جادت بها 
عبقرية كبار شعراء الصوفية من أمثال ”العطار“ أو ”“الجامي'“. 

وبرغم من ذلك. ودون أن نسمح لأنفسنا بالوقوع فيما يقع فيه المغالون من حُمّى تقسيم 
التاريخ إلى مراحل فاصلة؛ فإنه لا مفر لنا من اعتبار عصر ابن عربي بداية عهد جديد. إذ قد 
شهد هذا العصر ميلاد صياغات نظرية في ذات الوقت الذي شهد فيه ميلاد سلوكيات عملت 
على توجيه كل ما استجد بعدها من تطورات في التصوف الإسلامي وحتى يومنا هذا. بل يمثل 
هذا العصر فترة تحول وانتقال على صعيد التاريخ السياسي للأمة الإسلامية. فقد كان سقوط 
بغداد على يد المغول سنة 1258 : وإنهيار الخلافة العياسية أنئذ بمثابة كبرى الحوادث الفاجعة في 
هذا العصر. وليس مصادنة أن ينتقل التصوف في هذا العصر من مرحلة كان فيها مأخوذا 
ضمن غيره إلى مرحلة صار فيها مستقلاً واضح الملامح والقسمات. وأن يتحول على المستوى 
الاجتماعي (السوسيولوجي) من اللاشكلية إلى الشكلية. ومن اللاتحدد إلى التنظيم والتقعيد. 
فمع مصنفات ابن عربي اتخذت المفاهيم الأساسية في التصوف طريقها نحو التأصيل والتقعيد. 
واتسقت داخل مذهب شامل متكامل. وإذا كان البعض قد نظر إلى هذا المذهب على أنه ”القمة 
القصوى“. واتخذ منه البعض الآخر هدفاً لسهام النقد والتجريح فإن ما لا شك فيه أن هذا 
المذهب قد شكل منذ ذلك الحين. في تقدير أنصار الشيخ وخصومه. معلماً بارزاً يستحيل 
تجاهله ومصدراً خصبا حافلاً باصطلاحات التصوف الفنئية!27'. سواء اعترف الأنصار بذلك أو 


(22) فيما يتعلق بكتاب التشوف فإننا نلفت النظر إلى أن طبعة أحمد التوفيق؛ الرباط 1984. أكمل 
اكت ضسطا من ةة Adolphe Faure‏ الرباط 1958 a‏ فنعا متلق تسيا ء الأمكنة. أما 
كتاب المقصد لعبد الحو ق البادسي ٠‏ والذى ترجمه قديما 1926 715ل Colin, Les Saints dıı Rif,‏ .6.5 فقد 
Ss‏ .الرياط 2 . 
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أنكره عليهم خصومهم. وفي هذا العهد أيضاً ظهرت الطرق الصوفية إلى الوجود , وبدأت في 
ضبط مواريشها من العلوم والمعارف الصوفية وتقييدها بمجموعة من القواعد وا مناهج. 

ولتعد إلى موضوع البرك بآثار الأولياء ومزا راتهم وقبورهم sاsain Le cuاte des‏ لنقول إن 
هذا الموضوع وإن لم يكن مرتبطا -بالضرورة- بحقيقة الطرق الصوفية؛ إلا أن قوانين آداب 
المريدين في تعظيم الشيخ المؤوسس للطريق. وتعظيم رجال السلسة البارزين من بعده كانت تدفع 
بهذا الموضوع دما إلى الأمام. أما منشأ ظاهرة ”التبرك بآثار الأولياء*". وتطورها من بعد فإنه 
يرجع في الأصل إلى أموذج “الحب اللانهائي” * الذي تفيض به قلوب المسلمين للنبي يب . و 
جاء العصر الأيوبي أصبح ”المولد؛ * هو التعبير الرسمي أو المظهر الرسمي لأنموذج 0 
ل ولهذا لم يخطئ ابن تيمية في ملاحظته أن هذه السلوكيات -التي 
ينحى عليها باللائمة- والتبريرات التي تقال بشأنها كانت تتزايد وتنتشر بشكل مطرد . 

ولم يقتصر ابن تيمية في نقده اللاذع على تعداد المفاسد التي 7 تترتب على هذه البدع؛ بل 
قصد إلى شرح هذه البدع و وتحليلها بغية القضا ء عليها واقتلاعها من جذورها ٠‏ فعنده أن هذا لحب 
الذي تفيض به قلوب العامة والبسطاء ضلال وانحراف» وهو يعده -في بساطة- دليلاً على وقوع 
هؤلاء في “الشرك"*: SS‏ ا 
التأثيرات المفسدة ليع د والصابئة والزرادشتيين. خصوصاً النصارى. الذين عاشوا في قلب الأمة 
الإسلامية. ا على هذ الأمة: بقلب مطوي على الغدر والخداع. ومنهم من 
أعلن إسلامه ولكن في صورة تدعو إلى الشك والارتياب'!”'. وهنا -ومن خلال كلام ابن تيمية- 
بترا ءی لنا “الأفوذج المزدوج أ وذوالمستويين. الذي ناقشه وبدوء8 مونم -باقتدار - وهو بصدد 
حديثه عن المسيحية””2'. وهذا الأموذج بصوره د المتعددة. والذي كان يستمد مفاهيمه في الأعم 
الأغلب من ابن خلدون. قد أصبح شائعاً ومشهوراً في التفسيرات المتأخرة لظاهرة التبرك بقبور 
الأولياء في الإسلام وفي المسيحية على السواء. وكان الموقف الرسمي للعلماء المسلسين -وهم 
ينظرون إلى الإسلام في صورته الرسمية؛ ومكانته العليا التي ينبغي أن يوضع فيها د فيل ال 
معاملة هذه الاتجاهات الفكرية والسلوكية التي لا تتكيف مع الصورة المثلى للاسلام» بشيء من 
الازدراء. ويُنظر إليها وكأنها بقايا من مخلفات الجاهلية؛ أو اقتباسات تسربت -دون وعي- إلى 
وجدان الجماهير. من مصادر غريبة. ومع أن هذه التقاليد قد استمدت في نهاية المطاف مبرراتها 


القانونية من السلطات الدينية. فقد بقيت -فيما يقول هؤلاء- ذات تأثير مفسد وضار. 


(24) وشبيه بذلك ما حدث لابراهيم بن ميمون ابن مؤلف دلالة الحائرين, وأحد كبار فرقة الحسديين 
اليهود في القرن 13 الميلادي. حيث اتهمه رفاق عقيدته بإدخال تغييرات غريبة على الدين اليهوديء 
تمثلت في تقليد الوثنيين والمقصود بهم هنا المسلمون؛ وقد شكي إلى السلطان العادل لمحاكمته 
على هذه الأمور . انظر :.84 2 ,1987 Paul Fenten, Deux traités de mystique Juive, Paris,‏ 

Peter Brown, The Cult of the Saints, lts Rise and Fimction in Latin Christianity, Chicago, 1981 )35( 


Le Culte des saints. Paris. 1984 : بعنوان‎ A. Roussel e ترجمه إلى الفرنسية‎ 
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وفيما يتعلق بالأبحاث الاستعمارية. فإنها قد تأثرت في مجال الأنشروبولوجيا 
الوصفية. بهذا التقسيم الثنائي كنتيجة حتمية لاستخدام الأنفوذج المزدوج أو ”ذي المستويين''. 
ولكن مع التركيز على إثارة عنصر التمايز والاختلاف العرقي بين أصحاب البلاد الأصليينء 
والمغالاة في تقدير خصائصهم العرقية الذاتية (=البربرء الأفارقة. ابناء الملايو...إلخ) على 
حساب الإسلام : العقيدة الجامعة للشعوب الإسلامية على اختلاف أجناسها . والتي كان 
يمكن لها أن تتحول في أيدي دعاة ”“الجامعة الإسلامية“ إلى سلاح خطير يَقَُضَ مضاجع 
المستعمرين وأنصارهم. أما المذهب التطوري فقد كان له منهج آخر. اعتمد فيه على 
الأحكام القبلية المسبقة. ومن ثم قزقت تفسيراته وتذبذبت رؤاه بين الرغبة عن الدفاع عن 
التقاليد الخرافية لدى الجمهور. والبنايات الاجتماعية المتخلقة. من ناحية, وبين الرغبة في 
رؤية انبئاق “وعي طبقي“ في كل ما يصادم ”إيديولوجية ممثلي السلطة وحلفائهم من 
ناحية أخرى» ولسنا في حاجة إلى أن نعرض لبقية المذاهب والاتجاهات الأخرى في تفسير 
”الأنموذج المزدوج““. فسواء قلنا إن الإسلام الصحيح هو ما ارتبط بأنظار العلماء وفهومهم, 
او هو على العكس ما ارتبط بمعنى التقوى كما هي عند البسطاء. وكما تعبر عنها مظاهر 
عدة تختلف ضعفاً وقوة من حيث تدفقها وحيويتها. سواء قلنا هذا أو ذاك. فإن الأفوذج 
المزدوج لايزال شائعاً ومستخدماً في كل الميادين. لكنه أصبح في الآونة الأخيرة محل نزاع 
راش ورك سا | بح عد دراسات Peter Brown‏ من تاثيرات فى أوساط بعض الباحثين 
الأفريكبين فى عقل ”الدرانتات الاسلانية" ! أو في حقل ”الأنشروبولوجيا'“. بحيث لم تعد 
ال الها ردن ناد الكبرى والمعتقدات العامة أو بين بين "الاسلل “فو متظور النص 
المقدس. والإسلام في منظور شيوخ الزواب يا والربط من المسائل الهامة في دراسة العقائد 126, 
غير أن كثيراً ما يجب بحثه في هذا الموضوع لم يُكتب بعد. ولا نقصد -بطبيعة الحال- إغفال 
الفروق الفاصلة بين ””أنموذج التقوى'' الملتزم بالعقل والنقل كما يمثله فقهاء المدن والحواضر. وبين 
”أنموذح التقوى“ الذي لايعول كثيرا على تعاليم الفقهاء. والذي يمثله هؤلاء ”الأميون“ المنقطعون 
للعبادة في رؤوس الجبالء ولكن ينبغي -على الأقل- أن نكون على وعي وعلم بما هو ثابت 


(26) انظر على سبيل المثال. المجلد 17 من : Contributions to Asian Sittdies‏ وهو ن 
islam in local contexts, Richard, C. Martin‏ ليدن 1982 فقد ظهر فيه بوضوح إسم 
Per Brown‏ كمصدر للدراسة في ا المجلد. ومن المهم أن نشير 
إلى أن العنوان الأول المقترح لهذه المجموعة من قبل أعضاء الندوة المنعقدة قي دالاس 1980 
كان : الإسلام والدين الشحبي 72/1810 071147 and‏ lunاs].‏ ثم استبدل به العنوان المشار إليه 
أنقا (الإسلام في البيئة المحليّة) :وقد أخكير العنؤان الأخير فى شنيء من الحكمة لتفادي كلما 
بتضمنه العنوان ن الأول من مغالطات المصادرة على المطلوب»؛ انظر أيضا : 

Henry Munson Jr, The House of Si Abd Allah, Yate University Press, 1984, p. 28. Werren Fusfeld, 

"Nayshbandi Sıfism and Reformist Islan", in Ibn Khaldun and Islamic Ideology, Leycle, 198+4 

pp. 89-110; Jon WAnderson, "Conjuring with fbn Khaldûn", tbid., pp. [I-21 
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رمستمر من مظاهر هذا التدين وماهو منقطع ومتغير. وينبغي أن نتذكر أيضأ أن ثمة اتجاهاً 
ثالثاً كان يتوسط -دائما- هذين الاتجاهين المتطرفين من بين مجموع الاتجاهات الدينية» وقد 
مغل هذا التيار مجموعة كبيرة من الفقهاء والمحدثين. نصروا القول بالتبرك بمزارات الأولياء 
وروه وشجعوا عليه. ومن هؤلاء الفقهاء والمحدثين من كانوا ”أولياء“ بالفعل؛ وإذا شئنا أن 
نضرب مثالا لواحد من هؤلاء ”العلما ء-الأوليا ء“. من أبناء القرن الثاني عشر الميلادي» فسوف 
تطالعنا على الفور شخصية الشيخ عيد القائر اللاي الفقية والمتشى حبني الذي 
سنتحدث عنه في موضع لاحق من بحثنا هذا" . والمتتبع لتاريخ طريقة كالطريقة النقشبندية 
-المشهورة بتشددها في التمسك بالكتاب والسنة- سوف يكتشف بعد قليل من النظر أن التفرقة 
الحادة التي وضعت بين إسلام العلماء وإسلام الطرق. أو بين الإسلام الصريح والإسلام المهجن 
بعناصر غريبة كما يقولون, تفرقة مصطنعة؛ فقد ظلت هذه الطريقة -وعبر قرون عديدة من 
تاريخها الطويل- تحافظ على الاتساق الداخلي لبنية الطريق: في الوقت الذي تبنت فيه منهج 
الجمع بين اتجاهات عدة. ومنها ما هو متناقض مع مبدإ الالتزام بالإسلام الصريح كما يقوله 
البعطن. وكذلك تشتمل السلسلة النقشبندية على أسماء شيوخ عرفوا بالتشدد في حماية 
الإسلام -بالمعنى السلفي- وبالمقاومة الصلبة للبدع مداتا مر کی ان خض المولفين 
المحدثين لا يكادون يبصرون من تاريح هؤلاء الشيوح وتاريخ حياتهم الروحية إلا هذا المنحى 
فقط. ومع ذلك كان هؤلاء الشيوخ ينتمون -انتماء كليًا- إلى أهل الطريق. ليس هذا فحسب. 
بل كانوا -فوق ذلك- يطبقون آداب الطريق ويُعلّمونهاء وهي آداب تستمد أصولها من نظرة 
بعيدة الأغوار للولاية ومفهومهاء وفي هذه النظرة تسمو الولاية بالولي -حياً كان أو ميتا- إلى 
مستوى يكون فيه محوراً لكل التحققات الروحية'*. 1 

وتبقى -على الجانب الآخر- أمور كثيرة تدفعنا إلى التساؤل حول افتراض ”أصل ذي دلالة 
شعبية“ للتبرك بزارات الأولياء. فالتصوف والولاية أمران لا يفترقان. وبغير أولياء لا يوجد 
تصوف. إذ الولاية هي أصل التصوف ومنبعه» وزاده الذي يحيأ به. ومنها يستمد دوره في بقاء 
آلا وا ها و أنه ام ولادة بعض الأولياء في بيوت نبيلة متميزة إلا أنه ييكن 


(27) يرى البعض أن عبد القادرالجيلاني ليس إلا فقيها ورعاء وأن وصفه بالولاية واشتهاره بها 
قصة مصنوعة ظهرت فيما بعدء ولدينا -فيما يتعلق بهذا الموضوع- مصادر أخرى غير كتاب 
الشطثوفي الذي تناوله المؤرخون -وبصورة مؤكدة- بالنقد والتجريح. بالرغم مما يتضمئه من 
سلاسل الأسائيد المتعددة. غير أن شهادة ابن عربي لعبد القادرالجيلانيء والتي سنعرض لها 
في موضع آخرء تكتسب قيمة كبرىء أولا لأن ابن عربي وصل إلى بلاد المشرق بعد 40 سنة فقط 
من وفاة عبد القادر الجيلاني» وثائيا لأن شهادته تستند إلى شهادة العديد من تلامذة الجيلاني 
المباشرينء. خصوصا شهادة يونس العباسي الذي تلقى منه الخرقة القادرية بمكة المكرمة. 

;28( انظر بحشنا : <Qrelques aspects des techniques spiritutelles dans la tarîqa naqshban diya‏ 
ضمن أعمال المائدة المستديرة حول الطريقة النقشبندية. إستامبول- باريس 1990 . 
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القول بأن ”التصوف“ كان في غالب أمره لصيقا بأوساط البسطا ء من الجماهير. شبن ل 
ذلك أن أهل الصفة بالمدينة الو كانوا -في صدر الإسلام- فافج وصوراً مثلى يقتدى بهم ٠‏ مع 
أنهم كانوا يعيشون على ما يقداء لهم من الصدقات. ويشهد لذلك أيضا أن كتب ”التراجه' 
الى سيقت فيما بعة«خد فنا عن آرا ولياء كبار وعن تلاميذ لهؤلاء الأولياء. ومنهم من كان 
يمل خدادا أو إسكافياً: بل .متهم من كان رقيقاً علوكا لغيره):وغاليا ما كانوا افقراء. وکت اما 
كانوا أميين لايقرؤون ولا يكتبون. وهذه حقيقة اتصف بها كثير من مشاهير الأولياء في القرن 
الثالث الهجري. وهو العصر الذهبي للاسلام: كما اتصف بها في عصر اين عربي- كثير ممن 
يسميهم اشن بلاسيوس في ترجمته لكتاب روح القدس 5020005؛ أي العظماء ء من رجال للله. 
وما استجد في موضوع انتماء التصوف إلى الجماهيرء في القرنين الثاني عشر والثالث 
عشر الميلاديين» ليس هو النسبة العددية المختلقة للأولياء. بين نبلاء وعامة وعلماء وأميين, لأن 
الأولياء -سواء كانوا علماء أو أميين- هم في كل الأحوال أصحاب معرفة؛ والأولياء هم العلماء 
على الحقيقةء وليس الولي هو من تجري على يديه خوارق العادات والكرامات فحسب. أو مَن 
يستسقى به الغمام ولا شيء بعد ذلك. بل المعارف الإلهية هي أخص وصف للولي : لقد كان 
أبو يُعْرَى رجلاً خشناً غليظاً من أهل البربرء ولم يكن يستطيع التحدث باللغة العربية. فكان 
يمتنع عن إمامة الناس في الصلاة ويختار لها غيره. لكن لو أخطأ الإمام في قراءته أثناء 
الصلاة. فان أيا يعزى لا يلبث أن ast‏ ا . وكان عبد العزيز الداع 
رهق ایکا امن لأ بوا ول يحضي يقرع لولف لإي رطا وفقرانت الف التعقيك من 
كاب "القعوخات ا ادش مولن ات '. وهو العالم المتبحر والقارئ المتعمق في 
مؤلفات ابن عربي. وحقيقة الأمر فيما استجد في هذا الموضوع هو أنه بينما كانت الأمة قر بمرحلة 
قاسية من التمزق والخلاف في تلك الفترة. وبينما كانت نذر العواصف تتجمع أو تتفجر هناك 
على حدود الأمة شرقاً وغرباً. إذا بالتصوف يشكل منذ ذلك التاريخ؛ وشيئاً فشيئاً مركز تجمع 
والتقاء جماعي مشترك, لم يكن ليظهر. وما كان له أن يظهر. حتى ذلك الحين. وهنا بدأ الظهور 
التدريجي للطرق الصوفية كتنظيمات وجماعات لم تكن معروفة من قبل. وهنا -أيضا- ظهر 
التأكيد الأوضح -في تعاليم التصوف- على ترسيخ وظيفة ”الوساطة“ للأولياء, وهنا -أيضا“ 
بدأ التحول التدريجي من السلوك الفردي الخاص غير الملتزم» إلى السلوك الجماعي المنضبط 
بقواعد التصوف وآدابه. ولكن هناك أعتبارات عدة توحي بأن جهات عليا تعمدت أن يتبنى 
الناس موضوع ””تعظيم قبور الأوليا ٠“‏ ونقصد بالجهات العليا -أولاً وقبل كل شيء- الأمراء 
والحكام. ولم تغب هذه الملاحظة عن ذهن ابن تيمية, لأنه -وهو يَنْحَى باللائمة على عامة الناس- 


(29) تادلى الوق الى روهال الكصوف خو احم ق 305 
(30) أحمد بن المبارك كتاب الإبريزء القاهرة. 1961. انظر على سبيل المثال ص 180-179, 
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٠‏ كان يوجه خطابه إلى الحكام وإلى حاشيتهم من رجال السلطة. ٠‏ وبرغم حيطته وحذره في مخاطبة 
الأمراء والسلاطين فإننا نستطيع أن نلاحظ من ثنايا حديثه أنه -وهو يطالب الحكام بمحاربة البدع 
التي لا يقرها- - لايكتفي باتهامهم بالتراخي والإهمال فيما يجب عليهم أن يفعلوه. وانما كان یری 
نيهم خصوماً بالفعل وأعدا ء على الحقيقة. وبغض النظر عن الباعث الحقيقي لدى الأمراء 
والسلاطين على الاعتقاد في الأو لياء. وهل هو اقتناعهم الشخصي. . أو رغبتهم في تحقيق 
مصلحة سياسيهة. فإن واقع الأمر تشهد نار الات ين ,و المالبك والمفول والعثمانيين كانوا 
-بانتظاء- ال ولياء وحماتهم؛ أخباء كان الأوليا » أو منتقلين إلى الدار الآخرة. وكانوا 
الشجعين على مظاهر التعظيم التي أحاطت بالأولياء'!3. ولكن لو تجاوزنا هؤلاء الحكام. 
توق تدان خلفهم لبا عهم ونصحا عهمء . ونعني بهم طبقة الصوفية الارستقراطية بكل ما 
عرف عنها من إيمان وعلم. . شهدت به وأكدته سيرتهم و معاملاتهم ومؤلفاتهم . . إلى درجة يستحيل 
معها أن نعثر على مبرر واحد يحملنا على اتهامهم بالرغبة في بعث الشرك و انعا ء العقائد 
الوثنية الفاسدة. ار ا ي مع الخليفة الناصرء أو دور الشيخ المنبجي مع بيبرس» 
اراتا عربي مع الملك السلجوقي كيكازوس. ثم من بعد ذلك مع شخصيات اشرئ شن افا 
العائلة الأيوبية -هذه الأدوار- إن هي إلا دلائل تشهد على مدى ما تفعله ”الصفوة' “دن ترات 
واعية ومقصود: ة في عمليات التغير التي تحدث في المجتمعات. وهنا انها لايخطئ ابن تيمية 
هدفه وا کان یخی غل فظلقة وذكاته باكفر ا يعتمد على معطيات مذهبه؛ وهو وإن كان 
يواجه يمسا ءلاته العنيفة شخصيات متهمة اختارها -بمهارة- مثل كريم الدين أمولي: ٠‏ وشيح 
الشيوخ الخانقاه سعيد السعداء. وصاحب السلطان والنفوذ الشيخ المنبجي» وابن عطاء اللهء 
الخليفة الثاني لأبي الحسن الشاذلي؛ ٠‏ والمؤسس الحقيقي للطريقة الشاذلية التي انتسبت إلى 
الشيخ أبي اليد و ذا كان ابن تبمية قد وجه تساؤلاته الحادة إلى كل ولا ء فانه 
بوخهها :على وجه الخصوض إلى ابن عري: أول من قدّم نظرية متكاملة عن '"الولاية '. وهي 
نظرية يصعب القول بأن صياغتها في هذا الوقت بالذات كانت محض صدفة. غير أن هذا 
الموضوع سوف بظل قابلاً للجدل والمناقشة بين مؤيد ومعارض. وإنه لمن السابق لأرانة ان شرن 
هاهنا شيئاً يتجاوز حدود الإشارة إلى ها الحدلء أو لقت الانتياه اله 
لقد بدأ جولدزيهر أبحاثه في هذا الموضع منذ مائة عام ل وت 
تزايدت المواد والوثائق العلمية. غير أن الدراسات الموجودة بين أيدينا تخللها الكثير من 
(31) يُعزى بناء الأضرحة على قبور الأولياء ء إلى العثمانيين بوجه خاصء (فيما يتعلق بضريح 
ابن عربي فإنه شيد بناء ٠‏ على أمر السلطان سليم الأول بعد غزو دمشقء سنة 1516/972) ثم 
أصبحت هذه الأضرحة -فيما بعد- مواطن احتراح وتوقير شديد من قبل جمهور المسلمينء وقد 
عي العثماتيون الموالد ونظّموها انطلاقا من أنموذج المولد النبوي الذي اشتهر أولا في البلاط 


اقلم . ثم تطور -بعد ذلك بناء على ميادرة من صهر صلاح الدين- الى نظام رسمى عند 
المي السّحة. 
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النغرات. فقد جاءت حافلة بالأحكام المسبقة كنتيجة طبيعية لتطبيق ”الأغوذج المزدوج“ الذي 
يعتسف الحقائق ويلتوي بتفسيراتها ٠‏ ومثل هذه الدراسات لا تسمح -بطبيعة الحال- بأية 
محال فة ل تاريخ الولاية في الإسلام. وهو تاريخ ينبغي أن ISE‏ 
وتاريخا لعلاقات الأمة بأ وليائها في نفس الوقت. كما يعض ان یکین ENE‏ للمذاهب 
وللسلوك وللاتجاهات معاً. وهذا الكتاب الذي بين أيدينا الآن لين ال كرد مشافية مولقةء 
تأتي في بداية مشروع ضخم. ترجو أن کنیل بأبحات تالبة؛ تتحذ من "فون الأولناء ء في 
0 الطرق الصوفية'' موضوعاً تدور عليه هذه الأبحاث. ولو استطاع هذا الكتاب أن يقنع 
قارئه في نهاية المطاف بأن كتابات ابن عربي -من بين سائر الدراسات الأخرى المتعلقة بموضوع 
الولاية في الإسلام- تعتبر المرجع الأكبر ليذه الدراساتة وان أي باحث في هذا الموضوع لا 
يستطيع أن يضرب صفح عن كتابات ابن عربي دون أن يقع في هو المتناقضات, أو متاهة 
التفسير المغلوط -نعم- لو استطاع كتابنا هذا أن ينتزع لقارته اليقين بهاتين النتيجتين فإن 
جهدنا هنا لم يكن ليذهب سدى قبل أن يبلغ هدفه. 
بيد أن عملنا هذا لم يكن متصورأ من هذه الزاوية فحسب. لأن الأولياء ينتمون إلى 
التاريخ. -والولاية كما يتصورها الشيخ الأكبر- تلقي بظلالها على الشاريخ. وتقديراً لهؤلاء 
الذين لا يهتمون بقضايا النزاع التي ا في كتابنا هذا. ويستشعرون في نفوسهم أهمية 
ابن عربي -دون أن تتاح لهم فرصة الاطلاع على مؤلفاته- ثرا الاععماد على تعيم النضوض 
وأقتفاء أثارها . ونحن نحاء ول تقديم عرض منظم وأمين لمذهب الشيخ وتعاليمه. ولقد كان ”کہ“ 
هذه التعاليم في توحده وتفرده مبرراً نا اتناولها بالدراسة. هذا وسوف يجد القارئ -في بعض 
موضوعات الكتاب- معطيات سبقنا بها بعض المؤلفين عن كدر لهم ارتياد آفاق تراث الشيخ» 
لكن سيجد أنتا في البعض الآخر من هذه الموضوعات قد وضعنا أيدينا على معطیات“ لم 
يتنبه لها هؤلاء المؤلفون. أو تنبهوا لها لكنهم لم يضعوها في موضعها الصحيح. وإذا كان 
تحديد المعالم الرئيسية لمذهب ابن عربي في الولاية هو الهدف الحقيقي من هذه الدراسة -فإننا 
مع ذلك- انريم أننا حددنا هذا المذهب تحديدا ٠ EEE‏ لآن ابن عربي -دون مبالغة- 2 
لم يتحدث من أول سطر في كتاباته وإلى آخر سطر فيها ٠‏ إلا عن ”الولاية“ وعن طرقها 
وغاياتها. عن هذا البحر الذي لا ساحل له. (إذا استعرنا تعبير الصوفية المفضل عن الولاية) , 
والذي سيبقى مع الزمن لا تحده الحدود ولا تحصره القيود. 
وهنا يجب علي ان اتقدم بعرفاني بالجميل -دون أن أقضي حق الوفاء به- إلى 
ميشيل فالسان 21061721528 صاحب المعرفة الواسعة والمتعمقة التي الاير وبعلومه. فهو 
الذي کف على دة -منذ أكثر من ثلاثين عاماأ- ”ابن عربي" ' وعلومه ومعارفه. والیه 
يرجع الفضل في توجيه جهودي» وهي تتلمس طريقهاء نحو فهم الشيخ الأكبر, وإليه يرجع 
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الفضل أيضاً في فهمي المعالم الأساسية لحياته وسيرته المباركة. وفي ذكرى فالسان يحتّم واجب . 
الوفاء أن يكون هو أول من أتقدم إليه بالعرفان بالجميل. ولا كان كتابنا هذا يشتمل على 
موضوعات عدة طرحت من قبل في فصول دراسية بقسم العلوم الاجتماعية بمدرسة الدراسات 
العليا بباريس (1982 / 1983 1983/ 1984) -لزم هنا- أن أتوجه بالشكر الخاص إلى 
إعرن François‏ رئيس المدرسة انذاك. على حفاوته واستقباله؛ دم الى كل من حوله تمن ساعدوا 
ا هذه الأبحاث. ومن بينهم Alexandre Bennigsen : Lucette Valensi, Pierre Nora‏ او من 
قبلوا الاشتراك في مناقشتنا. خصو صا .James W. Morris, Alexandre Popovic, J.-L. Michon‏ 
وهناك الكثير -ثمن يعجزني حصر أسمائهم- ساعدوا على هذا العمل بثبات وصمودء وفي 
ظروف لم تكن مواتية في أغلب الأحيان, وهؤلاء عليهم ان يعلموا أن هذا الكتاب هو لمسة وفاء 
وتقدير لثباتهم وصمودهم. 

إن هذه الطبعة لتأخذ في حسبانها ملاحظات واقتراحات سجلها بعض قراء الكتاب في 
طبعتها الأصلية: نخص منهم بالذكر» صديقي Herman Landolt‏ « وأبنتي كلود شود كيفتش 
عدّاس. والتي اضطلعت -فوق ذلك- بتصحيح الأخطاء المطبعية: وأيضا يعض ”هقوات القلم” 
التي ندت عن يقظتي وانتباهي. 
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55 بره 


«وشاهدٹ جميع الأنبياء كلهم من آدم إلى محمد لل وأشهدني الله تعالى المؤمنين بهم كلهم 
حتى ما بقي منهم أحد تمن كان ويكون إلى يوم القيامة خاصهم وعامّهم. ورأيت مراتب الجماعة كلها 
فعلمت أقدارهمء'!'. 56 

حدثت هذه المشاهدة لابن عربي في قرطبة سنة 1190/586؛ حسبما تنص على ذلك فقرة من 
فقرات فصوص الحكم'”'. وحين نأخذ في اعتبارنا أن ابن عربي قد ولد سنة 1165/560» تكون هذه 
المشاهدة قد حدثت له وهو في سن الخامسة والعشرين (السادسة والعشرين بالتقويم القمري) . وأن دخوله 
طريق القوم كان قبل ذلك بست سنوات فقط'. وهناك نصوص أخرى متعددة» بعضها لابن عربي نفسه. 
وبعضها الآخر بقلم أتباعه. تدا بتفاصيل أكثر عن هذه المشاهدة, وتحفزنا على بسط القول فيهاء في 
موضع لاحق من هذا الكتاب. من بين هذه التصوض نص" يشير إلى أن هذه ”المشاهدة“ حصلت على 
مرحلتين : في المرحلة الأولى شاهد فيها ابن عربي ”الأنبباء“ وحدهم. وفي المرحلة الثانية شاهدهم مع 
جميع المؤمنين بهم. وينص ابن عربي -اعتماداً على ما عاينه في المشاهدة الثانية- على ”ان الأولياء 
رون غلى اقداء الات ,“. وسنرى -فيما بعد- أن عبارة ”الأولياء على قدم الأنبياء". التي يرددها 
الشيخ. ليست عبارة مجازية» وانما هي عبارة ذات معنى علمي محدد. ويضرب ابن عربي -في هذا 
المقام- مثلاً. شيخه ”أبا العباس العريّبي“ الذي كان على قدم عيسى له" . 

هذه المشاهدة وإن تكن بالغة الأهمية. فإنها ليست إلا واحدة من مشاهدات أخرى عدة» يؤكد 
ذلك صدر الدين القونوي» ربيب أبن عربي وتلميذهء فيقول «كان شيخنا ابن عربي متمكناً من 
الاجتماع بروح من يشاء من الأنبياء والأولياء الماضين على ثلاثة أنحاء : إن شاء الله استنزل 
روحانيته في هذا العالم وادركه متجسدا في صورة مغالىة شبيهة بصورته الحسية العصرية التي 
كانت له في حياته الدنيا. وإن شاء الله أحضره في نومه. وإن شاء انسلخ عن هيكله واجتمع به "© ». 
والحقيقة أن كتابات الشيخ الأكبر تتحدث في مناسبات عديدة جداً عن اجتماعه بالأنبياء 


(7) 
0 


4) القتوحاتء 3 ص 208. 

(5) ستتحدث عن الشيغ أبي العباس بمزيد من التفصيل في الفصل الخامس, ولمعرفة المصادر 
عن هذا الشيخ انظر ص 79 هامش 8. 

)6( ذكره ابن العماد فى كتابه شذرات الذهي. بيروت. بدون تاریخ» ج 5 ص 190. 

(7) انظر -على سبيل المثال- الفتوحات» 1> ص 151؛ 4»> ص 154. 
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او اا راء اسان ٠‏ يتضح ذلك -بوجه خاص- من محاوراته البارعة في كتاب التجليات!8, 
كما يتضح بصورة طبيعية أيضاً؛ وهو يتحدث عن معاصريه من الأولياء ء من عرفهم واختلط 
بهم. . وعليه قان كلمة مذهب ”غ1 إ٣)عمل ٠‏ التي اخترناها جزءاً من عنوان هذا الكتاب إنما تجییء 
ترجمة -مكتوبة- لمعرفة كشفية. ولتجربة شخصية للولاية ؛ بمعنى أننا لا نتوقع -فيما يكتبه 
ابن عربي عن هذا الموضوع. أو أي موضوع آخر- أن نجد عرضاً منهجياً كهذا الذي نجده عند 
لحكل“ ا و االاف؟ حن يعرص نظرياته, وأبن خرن تنسيه ا من التفكير في 
ذلك وهو ينبهنا إلى الأحوال التي لابست كتابة مصنفاته فيقول : واه ما تبت ةا 
إلا عن إملاء إلهي أو إلقاء ربا ني بل يؤكد في موضع آخر أن ترتيب الأبواب على الضورة 
التي نجدها في كتبه ليس من عنده ولا باختياره, وآن الأمر لو كان أمر نظر عقلي -كما يقول- 
لاختلف الترتيب وتغيرت صورته. 0 الثامن والثمانين من الفتوحات 
(في معرفة ا أضؤل اکا م الشرع) ٠‏ اذ يقضي الترتيب العلمي المنطقي تقديم هذأ البابت 
في صدر الكلام على العبادات رتيل ا فيه لك جاع مدا عنها في ترتيب اتات 
الفعويحات ودن قلسن اماما إلا متابعة السير في منعرجات لانهائية بين آلاف الصفحات 
التي تتألف منها كتب الشيخ. ؛ ثم مواجهة النصوص بعضها ببعض. ٠‏ مع مايبدو بينها في بعض 
الأحيان من تعارض في ظاهر الأمر / و للوهلة الأولى. فهذه هي الوسيلة الوحيدة التي تبقى لنا 
لإظهار الترابط المنطقي في تعاليم الشيخ الأكبر واستخراج مضامينها؛ وعلى القاريء. وهو 
يتابع سيره في هذا الطريق ا متعرج ألا يدهش إذا ما حجبت الأشجار عن عينيه ا 7 
الوقت- ما وراءها من الغاب الكثيف. 

إن دعوى ابن عربي “الإلها م الإلهي " (سواء كان بطريق مباشر. أو بطريق غير مباشر 
كما هو الحال في “فصوص الحكم' التي أده -مناما- من يد النبي يب ) . وكذلك الشواهد 
الغيبية التي يستند إليها فی كل صفحات که تقرنيا: ثم صعوبة الإحاطة بمذهبه في كل 
قاف وبكل دقائقه عبر كثرة كقيرة من النصوص ومن وجهات نظر عديدة تتعاقب في تباین 
واختلاف -كل ذلك- يفْسَر لناء دوفا ريب أو شك» بعض جوانب ب الهجمات العنيفة التي وَجَّهت 


8) طبع كتاب التجليات في حيدرآباد سنة 1948, ٠‏ (وأعيد نشرّه في بيروت بدون تاريخ), »شم 
نشره عثمان يحيى مصحوباً بشرحين : شرح ابن سودكين (التلميذ المباشر لابن عربيء وقد 
افتصر في شرحه على نقل ما كان يسمعه من | أبن عربي نفسه)» وشر ح لمؤلف مجهول (منسوب 
في بروكلمان إلى عبد الكريم الجيلي) )» وهذ! الشرح تا : كشف الغايات (مجلة المشرق 
٠ ,)1967- 1966‏ وفي هذا الكتاب يسرد أبن عربي قصة اجتماعه يسلسلة كاملة من شخصيات 
تقدمته بقرون عدة » مكل الجنيدء الحلا - ج» ذي النون المصريء: سهل سهل الشُستري وغيرهم... 

(9) الفتوحات. 3 ص 457 

(10) الفتوحات. 2 ص 163. ٠‏ فيما يتعلق باستلهام ابن عربي الإلقاء الإلهي راجع أيضا الفتوحات!؛ 
ص 59 : 3 ص 334. ومقدمة كتاب الفقصوص, »الذي يقول عنه ابن عربي إنه أخذه من يد النبي ينك 
في ريا رآها بدمشق سنة 1229/627. الفصوص !» ص 47. 
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لابن عربي . وقد كان مفهوم ”الولاية“ محور كل هذه الهجمات بل كان هدفها الأول. وتأتي 
”“الغفلة'" أو ”سوء القصد“ -بعد ذلك- لتفسر لنا سر البعض الآخر من هذه الهجمات. وهكذا 
اعتقد ابن تيمبة (ت : 1328/728) أن الروح التي يستلهمها ابن عربي في كتاباته روح 
شيطانية, ولكي يزيد من إقناعنا برأيه, يدعم كلامه ببعض الروايات؛ كتلك التي ينسبها 
للشيخ نجم الدين الحكيم الذي شهد جنازة ابن عربي (1240/638)؛ والتي يقول فيها «قدمت 
دمشق فصادفت موت ابن عربي فرأيت جناز: زته كأنا ر عليها الرماد. فرأيتها لا تشبه جنائز 
لأرل 111 .ولع يكقات أبن تيبية بهذة القصض التي تكش اتطباغات شخصية خاصة؛ بل 
ألّف رسالة مطولة. سمّاها : ”الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان“”'. تناول فيها 
بالنقد اللاذ ع المنظّمء اة قوال ابن عربي وأقوا ل تلاميذه. في موضوع ”الولاية“. بحيث نستطيع 
E‏ رسالة أخرى أوضح في التعبير عن هذا الغرض من رسالة ابن تيمية 
هذه ثم جردت بعد ذ لك -في نهاية القرن لثالث عشر الميلادي- حملات عنيفة من الخصومة 
والجدل على مسألة ”الولاية“ هذه. وعلى مسائل أخرى مثل وحدة الوجود كلازم لمذهب 
بن عربي» ومثل تفسيره للآيات القر ءآنية الواردة في شأن فرعون موسى. . والآيات المتعلقة 
بالعذاب في جهنم. . وتلاحظ أن في نفس هذه الفمرة كان Etienne Tempier‏ 00 الرُشديين 
للأتين -في باريس- بتهمة الهرطقة في 219 قضية (من بين هؤلا ء ء المدانين Siger de Brabant‏ 
لذي صنّفه دانعي 20016 مع أهل الجنة) )". ولقد أورد ”عثمان يحيى'' في كتابه عن 
بن عربي قائمة اشتملت على أربعة وثلاثين مصنفاً. وثمان وثلائين ومائة فتوى, كلها تحاكم 
بن عربي وتّدينه؛ وبرغم ذلك لم تستوعب هذه القائمة كل ما كتب إدانة لابن عربي» إذ قد َد 
عنها الكثير من ال مؤلفين الذين توقفت شهرتهم عند حدود بيئاتهم المحلية. .كما سقط من 
حسبانها كل ما كتب في الآداب الفارسية في هذا الشأرا*''. وهذه الخصومات العنيفة التي . 


(11) ابن تيمية» مجموع فتاوى شيخ الإسلام أحمد بن تيمية. الرياض 1382-1340 ج 11 ص !51 
(وقد وردت قصة الشيغ نجم الدين في مجموع الرسائل والمسائل ط. رشيد رضا ج 4 ص 77). 

(12) ابن تيمية : مجموعة الفتاوي |1 ص 310-156. 

(13) توجد أوجه شَبّه عديدة في قضايا الاتهام بين ابن عربي والعلماء اللأتين, منها :التفسير 
البدعي لمدلولات وتعاليم النصوص المقدسة المتعلقة بموضوع العذاب في جهنم وأبدية العالم 
ولا نهائيته ومسألة الإباحة الجنسية؛ (تلك التي رددها السخاوي -كثيرا- في كتابه القول 
المُنْبِي ... مخطوطات برلين 790.50۲.2849 وعلى سبيل المثال لوحة 117, 97ب). هذا وإن إتهام 
الصوفية بالإباحة مطعن تقليدي اضطلع بصياغته ودر ج عليه ابن الجوزي في كتابه : تلبيس 
إبليس, (القاهرة ص 356-351 برو 3 قار . غير أن اتهام ابن عربي بالإباحة يتناقض تناقضاً 
كاملاً مع موقفه من الشريعة. وستعود إلى هذا الموضوع ة أخرى فيما بعد . 

(14) من تاحية أخرى أورد عثمان يحيى قائّمة تضم 33 فتوى تنتصر لابن عربي وتزكيه, ٠‏ ومما 

تجب ملاحظته أن المصدر الأساسي الذي اعتمد عليه عثمان يحيى في إحصاء الفتاوى التي 

أدانت ابن عربي هو كتاب ”القول أمُنْبِي” للسخاوي. (المتوفي 1497/902)؛ ويشتمل مخطوط 
هذا الكتاب على ما يقرب من 500 لوحة ؛ تُعتبر -في معظمها- قوائم من ترويج الإشاعات أو 

من الطعون الجارحة الأمر الذي يصعب معه اعتبار هذه الطهون أو الشتائم فتاوى بالمعنى 
الحقيقى لكلمة "“قتوى”” وإن ان هذا لا يُهوّن -بالطيع- من مدي ى العنف ولا من حلأته في 
المنازعات ضد الصوفية 
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شابعة غير الأخال: والتي غالبا ماكانت تستند في احتجاجها على دعاوي ”التبديع والتفسيق“ 
-التي عرضها ابن تيمية في مؤلفاته عرضاً منهجيا””١-‏ لم تفتر ولم تتوقف, وإنما ظهرت 
بأقوى من ذي قبل مع ظهور الحركة السلفية 9!' في نهاية القرن الماضي. ثم عادت -حديثا- 
إلى الظهور في مصر -في قوة وعنف- حين اندلعت مناقشات على مستوى الصحافة والإذاعة 
تم عل مسوی مجلس الك وانتهت هذه المناقشة ال استضدار قرار بمصادرة كتاب 
الفتوحات في طبعته المحققة التي يعنى بها مشروع عثمان يحيى. غير أن هذا القرار قد ألغي 
في حينهء وكانت بداية هذه الحملة رسالة مفتوحة شرت في جريدة الأخبار المصرية في عددها 
الصادر بتاريخ 14 نوفمبر1975م: وكانت مسألة الولاية وطبيعتها ومظاهرها -في هذه الرسالة- 
إحدى مسائل النزاع التي استبدت بهواجس نقاد ابن عربي وأقلقت بالھہ". 
لكن منتقدي الشيخ الأكبر. وهم يحاكمون أنظاره ويصمونها بالهرطقة إنما يعارضون 
-بوجه عام- أمورا ثابتة بنص الكتاب والسنة. كما يعارضون أقوال أو أفعال السلف الصالح من 
صحابة النبي يمي . وصوفية الصدر الأول من الإسلام. ومن هنا. يلزمنا. وقبل أن نبدأ في عرض 
مذهب ابن عربي في مسألة الولاية. أن نرجع -أولاً وقبل كل شيء- إلى ذروة الأمر وسنامه. وهو 
القرءآن الكريم. وقبل ذلك يلزمنا أن نعرض لمشكلة شائكة تتعلق بمصطلح:؛ أو بلفظ ”الولاية“. 
إننا نترجم كلمة ”ولي“ بمقابلها الفرنسي ”:0نه5” لأنه يطابقها في المعنى ولأنه لا يوجد 
مقابل فرنسي آخر يودي ی المعنى بأفضل من ذلك وكلمة . ولي“ جمعها ”أولياء“ وال 
الكلمة هو "ولي و ذا -وبدون أن نستبق القول فيما قد يترتب على ذلك من أوجه 
الها ر انت الاختلاف بين طبيعة الولي ووظيفته في تدبير الحياة الروحية في الإسلام» وبين 
طبيعته ووظيفته في الأديان الأخرى أن نشير من وجهة نظر اشتقاقية صرفة إلى أن المقابل العربي 
الحقيقي للكلمة الفرنسية “Si”‏ أر"6اغام هي“ e‏ يكون متها من مادو ١ق‏ د ی) 
التي تعكس معنى الطهارة والحرمة ؛ وعليه يصبح اللقابل المناسب فى اللغة اليونانية هو نعه؛ 
وفي الللاتينية Sanctus‏ (وفي العبرية قادوش) 3 يكون مشتقا من مادة اح ر م( 4 وهذه المادة وان 
كانت من الناحية النظرية تعبر عن معنى آخر مستقل (هو معنى التقديس, أو إضفاء القداسة, 
ويقابله باليونانية ه8۲ وباللاتينية :5208)؛ إلا أنها دائماً لا تتميز من الناحية العلمية عن 
(15) حول هذا الموضوع انظر أطروحة الدكتوراه.التي تقدم بها سيريل شودكيفيتش إلى جامعة 
باريس (4) في توقمبر 1984م بعنوان ن اين تيمية والجدل المبكر حول ابن عربي 
"Les Premiêres ]01 0171101065 autour d'lbn Arabî : Iba Tuymiyya"‏ وفیما يختص بموضوع الولاية 
راجع يوجه خاص الصقحات 221-142 . 
(16) فيما يتعلق بموقف السلفية من الأولياء والتبرك بمزاراتهم انظر : 
J. Jomier, Le Commentaire coranique du Manûr, Paris, 1954, chap. VH.‏ 
(17) انظر مقالات الشيخ كمال أحمد عونء (دلالات في کتاب الفتوحات) فيي مجلة لواء الإسلام» 
الأقواد اي > نش انق بوسة خاص عدد مايو-يونيو > ص 32 -39 وعدد 


()[4) شعني قديس ان قداسة 
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مفهوم الولاية. ففي الإنجليزية نيد أن كلمة "راه 11“ تعني المقدس, بينما نجد كلمة 
“he Holy man”‏ تدل في الاستعمال العادي على الولي. وإذن فإن أي من هذه المشتقات 
المأخوذة من ”ى د سر“ لاينطبق -عادة- على مفهوم كلمة ”ولي ٠‏ اللهم إلا مادة ”ق د س“ حين 
يشتق منها قولهم ”قدّس الله سره''. كمدح وتقريظ للشخص بعد وفاته. ومن الطريف أن نلاحظ 
-في مقابل ما تقدم- أن الاصطلاح المسيحي العربي يعمل كلمة ”قديس“ للدلالة على معنى 
الأولياء, وهذا البون في الاستعمال بين الكلمتين داخل اللغة الواحدة قد يَسهل تفسيره بعوامل 
تاريخية, إلا أنه يظل رغم ذلك أمراً جديراً بالاعتبار. 

وحين نتدبر معاني مادة ”و ل ي“ نجد أن معنى القرب والدئوَ هو أول ما يتبادر إلى 
الذهن من معاني هذه المادة. ثم تتولد عنه بعد ذلك دلالتان أخريان : دلالة على الصديق؛ ودلالة 
على الحاكم والمدبّر والقائم بالأمر؛ وإذن فالولي؛ بالمعنى الدقيق. هو الصديق. وهو القريب» وهو 
أيضا -وكما يلاحظ ابن منظور في لسان العرب- الناصر والمدبر. 

وها هنا تساؤل يفرض نفسه وهو : لو أننا ترجمنا كلمة ن5“ بالمقابل العربي ولي توخياً 
للسهولة وقهيداً لتحديد أرجه الانفاق والافتراق التى تنشأ -فيما بعد- بين المدلولات الدقيقة لهذين 
اهن فيا هو الال ال لكلمة “Sain‏ والإجابة أن ها هنا كلمتين تُستعملان -معا- 
كمقابل للمصطلح الفرنسي. هما ولاية. وولاية. ويرى كوربان أن ثمة فرقاً حاسما بين ولاية وولاايه؛ 
وأن الاستعمال الجاري في التصوف لكلمة ولاية (تلك التى تتضمن من بين معانيها الشائعة معنى 
المجعية, أو السلطة الدينية) إن هو إلا فهم صوفي بكر اما شيعي غافطه سبي أن 
تعلن عن نفسها“'. ونحن -من جانبتا-. سنرجع في ثنايا بحثنا إلى هذه الدعاوي وإلى مشيلاتها 
الى حاولت أن تختصر التصوف الإسلامي بوجه عام وتصوف ابن عربي بوجه خاص في نطاق 
ال ال 

ونقول من وجهة نظر لغوبة بحتة. إن وزن فعالة الذي تصاغ عليه كلمة "ولاية ٠‏ لا شك 
يستعمل في الدلالة على مارسة الفعل أو الوظيفة. مغل خلافة التي تعني وظيفة الخليفة: وإمارة 
الى تعن رطف لأستو وس الي أيقا اة لولارة التي تعني في الاصطلاح السياسي 
والإداري وظيفة الوالي -معنى الحاكم-. ومجال اختصاصه بوجه عام. أما وزن قعالة الذي تصاغ 
عليه كلمة ”ولاية“ فإنه يستعمل للدلالة على ”الحالة“. وييدو أن هذا الوزن هو الأكثر ملاءمة 
لصياغة مصطلح يدل على الولى بالمعبى الدقيق لهذه الكلمة. ونظراً لأن نصوص ال مخطوطات 
الأصلية لكتب التصوف غير مضبوطة بالشكل فإن كلمة ”ولاية“ الواردة فيها لا تعرف هل هي 
بكسر الواو أو بفتحهاء إذ مع غياب الضبط بالشكل تشتبه كتابة ولاية مع كتابة ولاية؛ بيهم 
الفرق بينهماء وحتى لو حاولنا ضبط الكلمة بالشكل فسوف تظل الكلمة محتملة للأمرين ومشرددة 
بين کسر الواو وفتحها معاً. أما اللغة الدارجة. وخصوصاً تلك التي نسمعها من أهل الطرق في 
DS‏ لتسحه 


En [slam Iranien, Paris 1971, 1, p48, no. 20 et HI, pp 9-10: اتظر‎ (18) 
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البلاد چ 0 تظهر ترجيحا اف اکر الواو)ء ويبدو أن هذا الترجيح راجع ع إلى 

اهماد ام الناطقين اة قم اطق ل ا سیم ای لیا لکت ة بالفتحة إذا وقعت 

الاختيا, و و ا ی ل ر تصور لر ی لأ 

50 الولن بأکتر ما ع على عا ن اا تكن ما الولاية.‎ E 

ومهما كان الأمر في ذ ذلك ٠‏ فإن مسألة الفرق بين ولاية وولاية مصالة هة ون و ی ن 

نبالغ في بحشها أكثر من ذلك. 

أما أصحاب المعاجم من علماء ء اللغة العربية فإنهم قد ناقشوا في معاجمهم ا معاني التي 
تدل عليها هاتان الكلمتانء والعلاقات الدلالية المتبادلة بينهما. لكنهم رغم مناقشتهم وإيرادهم 
الآراء المتعارضةء ترد دوا رووا افا في القطع برأي يحسم هذه القضية. ونود انين على سبيل 

الاستتطراد - أن مصطلح "متشت" 23 المستعمل في تحديد وظيفة ”القديس الشفيع“ 

عد الرومان المتأخرين. يدل في المقام الأول -كما يلاحظ ««ه:8 ۴۲۲۵۲ - على مفهوم الصداقة؛ كما 

يدل في ذات الوقت على معنى الحماية والسلطة. أي يدل على الولاية والولاية معا" . 

وزيبقى أن نقرر أن أقوى خا تشهد خرجيح رلاب بالفتح؛ والذي نختاره في استعمال هدا 
اللفظط ل لت تح الواوء ولا ريب في أن يكون هذا مبررآ كافياً لدی 

ا ل ا ا 

اتصال ذي دلالة قوبة, بكلمة أولياء المذكورة في نفس الآية (الأنفال : 72), وجاءت في المرة الثانية 

متعلقةً بلفظ الجلالة (الكهف : 44) . وعليه فسوف نبقي على استعمال ولاية (بالفتح)؛ ولكن دون 
أن يعني ذلك معارضة أو رفضا للاستعمال الشائع لكلمة ولاية بالكسر. على أن هذا الاحتراس الذى 
توخيناه في كلمة ولاية بين الفتح والكسر إا تبدو أهميته إذا علمنا أن علم القراءات لم يحسم هذا 
الأمر أيضاً. فمن بين الروايات السبع المعروفة في قراءة القرءآن الكريم والمروية عن ابن مجاهد. قرأ 

”حمزة“ ولاية: بكسر الواو في الآبتين السابقتين, بينما قرأها الباقون بفتج الواو". 

(19) ا SSS‏ بدون تاريح؛ <15 ن40 وتاج العروس» ا 
الجر القاهرة 61 ص 1070 آنا ارون فاكه ق مرن حل هذا الموضوع إلى 
فريفقسن: #ففاسينيون يستعمل ولاية أحياتا. ووّلاية أحياقا أخرى » ونويّة في 
116 مولع اله| et‏ عنان 0111 1169656 يستخدع كلمة و لاية.وكذلك قعل أبو العلا عقفيفي في 
رسالته عن اين عربي. . وفيما يتعلق باستعمال أميسيتيا في الاصطلاح المسيحي انظر 


La Société et le sacré dans ]' قاو نتف‎ tardive, Paris, 1985, p.23 في‎ Peter Brown 


)20( فخر الدين الرازي : التفسير الكيير > طهران ٠‏ [بدون تاريخ)ء ص 210 في تفسير 
الآية 72 من سورة الأنفال. 
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أما مادة (ولي) فإنها تكررت في القرءآن الكريم كثيراً. اذ قد وردت فيه - تحت 
اشتقاقات متنوعة- سبعاً وعشرين ومائتي مرة» كما وردت كلمة (ولي) وجمعها (أولياء) بمعان 
شديدة الاختلاف. فقد وردت في بعض الآيات بمعنى حسن في قوله تعالى جل ألا إن أولياء الله لا خوف 
عليهم ولا هُمْ يَحزّنون 4 (يونس: 62). ويذكرنا رجع الصدى في ألفاظ هذه الآية بقوله تعالى في أية 
أخرى ذا قلنا اهبطوا منها جمیعا يأنبكم مني هی فمى تین هداي فلا خوف عليهم ولاهم وى © (البقرة:38)؛ 
ما يشير -في خفاء- إلى أن متشا الولاية مساوق لنقطة البدء في الخليقة الإنسانية. فقد خاطب الله 
تعالى آدم للعلا بهذا الوصف لا تاب عليه وأهبطه إلى الأرض لينفذ عليها مهام الخلافة. ووردت 
-أيضا- كلمة ولى وجمعها أولياء في آيات أخرى بمعنى سلبي سيء. وذلك في قوله 
تعالى # .. فقتلوا أولياء الشيطن © (النساء:76). وسوف يقتبس ابن تيمية من هذه التسمية عنوان 
رسالته التي أشرنا إليها سابقاً. ويستوحى منها -فى شيء من الغموض- فكرة الولاية المعكوسة أو 
التى تتدرج وتتسلسل عكس اتجاه ”أولياء اله“ بحيث ينتهي التدرج في أولياء الشيطان إلى 
”قطب“ مثلما ينتهي التدرج في أولياء الرحمن إلى ”قطب“ أيضا. 
على أن كلمة ولي وإن كان يوصف بها الواحد من أفراد الناس» فإنها -كذلك- إسم من 
أسماء الله الحسنى» وسنرى فيما بعد أن خاصة الاشتراك هذه ستتكشف عن فهوم بالغة الدقة في 
تصوف ابن عربي. يقول الله تعالى د الل ولي الذين «آمنوا ُخرجهم من الظلمت إلى النور © (البقرة :1257 ٠‏ 
ويقول ل والله ولي المؤمنين چ( أل عمران:68) . ويقول :ل وإن الظلمين بعضهم أولياء بعض © (الجاثية: 119 . 
ولا كان جمهور المفسرين تمتلكهم رغبة قوية في تتبع كل المعاني التي يمكن أن تمت إلى اللفظ 
بصلة, ولو من بعيد والتمييز بين هذه المعاني في شيء من التعسف والقسر -أحيانً- فقد اضطروا 
إلى تصنيف الولاية في القرءآن الكريم إلى معان عديدة وقد اضر انل اء الفسرين: 
عشر معان للولاية» ترجع كلها في -الحقيقة- إلى أمرين, الأمر الأول برتبط ارتباطاً مباشرأ بمعنى 
”القرب“. وقلنا -من قبل- .إن أول ما يتبادر إلى الذهن من معاني أصل هذه الكلمة, وانه يدل 
بحسب السياق على معاني, الصديق والصاحب والقريب والحليف والناصح ؛ أما الأمر الثاني فيدور 
حول معنى الناصر والحاكم. وجميع هذه المعاني المذكورة في الأمرين السابقين تتصل اتصالاً وثيقاً 
بطبيعة كلمة "ولي + وحقيقة الأمر أن دلالة كلمة ”ولي“ تستند إلى أن وزن ”فعيل“ يأتي بمعنى 
”فاعل“ ويمعنى ”مفعول“ في أن راحد» ومن هذا المنطلق يكون ”الولي“؛ بمعنى مفعول, هو ا مقرب 
والمحبوب والمنصور والمُسّدَ ومعنى فاعل, هو الناصر. والوالي (بالاصطلاح الروماني). والحاكم؛ وقد 
(21) قطب أولياء الشيطان هو الدجالء والدجال ليس -فقط- مرادفاً لما يسمى اكذة4/:16/1. بل يمل 
وظيفة تبلغ قمتها في المسيح الدجال. (راجع الشعراني. مختصر تذكرة القرطبي» حلب 1:23 
ص 179 ويذكر الشعراني حديثاً قي هذا الصدد يدل على أن عدد الدجالين يبلغ قريب من 


ثلاثین. انظر أيضاً السيوطيء الجامع الصغير, القاهرة 2.1954 ص 78 وهو يذكر حديثا آخر 
رجحلل عدد الدجالين : بسيعة و عشرىن؛ مشهمح أربع من | لنساء). 


P. Nwya, Exégèse coranigue el langage mystique, Beyvrouth, ] 970, 77. 114-115 انظر‎ 22) 


31 


عرض ابن عربي -انطلاقاً من هذا المبد!- لما جاء من الأسماء الحسنى في القرءآن الكريم على وزن 
فعيل. واستنبط منها نتائج كبرى في مذهبه الصوفي. كأن يقول -مثلاً- في إسمه تعالى» ”عليم“: 
رو ا را ا ا 
0 نهد أن 59 الولاية في أساسه وتكونه ينبع من القرءآن ويرجع إليه» غير أن 
فهم آيات الكتاب الكريم إفا يزداد ثراء مع تدبر الأحاديث النبوية التي تكرر فيها ورود مادة (و 
ل ي) بصورة واضحة!**. ونكتفي هنا بذكر بعض من الأحاديث التي يكثر ورودها في الکتابات 
الصوفية. ضاربين صفحاً عن الفروق الطفيفة في ألفاظ الحديث المروي بروايات متعددة. وبحب 
أن ننتبه ال أن معظم الأحاد ديث الواردة في هذا الموضوع هي إخاايك فة يول الك تعالى 
في حديث قدسي «إن أغبط اوليائى عندي لمؤمن خنيف الحاذ. ذو حظ من الصلاة. أحسن عبادة ربه وأطاعه 
ا E‏ الناس لا يشار اليه بالأصابع, وکان رزقه کفافا فصبر على ذلك. ثم نض بيده فقال : 
ا يؤاكه ره اق وقول ت «... وأعلموا أن لله عز وجل عبادأ ليسوا بأنبياء ولا 
قير ا الآمياء والشير لن ماله ویر ن ا ا 
فاه عليها فيجعل وعوهير ورا لا وهر أولياء ال91 . 
وحديث «من عادى لي وليأ.» يكثر وروده في نصوص عديدة؛ وله دور أساسي فى مفهوم 
الولاية عند ابن عربي» ولأننا سوف نذكر هذا الحديث مصحوباً بشرح ابن عربي في موضع لاحق فإننا 
نكتفي هنا بسرد صدر الحديث وهو « من عادى لی ولي فقد آذنته با جرب »7 . عن ينبغى أن 0 
اا حديئين يشكلان مصدراً هاماً في تحديد معنى ”الولي“. لدت الأول وشا فيه شد ان 
أولياني من عيادي وأحبانىي من : د e‏ 2 والحديث الثاني « لله عز 
وجلل مأئة رحمة نحم وآنة ولس ر هه واحدة بين أل الأرض فوسعتيم! لى أجالهم. وذخر تسعة وتسعين رحمة 
لأوليانه.. »'””. وسوف نلتقي في ثنايا بحثنا هذا بأحاديث ا وسنعرف من شروح شیوخ 
التصوف لهذه الأحاديث أنها تكشف أول ما تكشف عن فهم معنى الولي والولاية» ولكن علينا أن 
نعرر -بادىء زي بدء- أن ذات النبي ت هي تعلى رك ديد مفتاح السر لإسم الولي؛ هذا 
الإسم الذي يطلق بالاشتراك على لله تعالى وعلى الإنسان معا 


)023 الفتوحات 3 ص 300. وهناك كلمة أخرى مشتقة من مادة 8 ل ى)؛ ترد 1 في القرءان 
وألحديث»› وهي تشبه كلمة "ولي" ' في تضمتها لمعنى قاعل ومقعول وإطلاقها على الله تعالى 
وعلى الإنسان» هذه الكلمة هي ولي . وهي من ألفاظ الأضداد مثل كلمة (616/) الفرنسية . 

(4) انظر: “فنستك" 815101 ال, المغهم المفهرس لألفاظ الحديث» 7 ض 336-322: 

(29) سنن الشرمذي. كناب الزهد» يأب 35. مستد أحمد بن حثيلء 5 ص 252» 260, اين عربي 
مشكاة ة الأنوار: حديث رقم 3. 

(28) الكرمدى رهوا ابن كل 5 059-229 344134224 ۰ 

(27) البخاريء الرقائق 38 ابن ماجةء الفتن 16ء ابن عربي : مشكاة الأنوار , رقم |9 

(28) ابن حثيلء 3 ص 430. 

(29 لتر الان مى 514 
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يمكن للباحث أن يلمح من خلال نظرة سريعة يلقيها على كلمتي ولي وولاية, 
مجموعتين من الدلالات تكمل إحداهما الأخرى. أما الأولى -وهي الأكثر شيوعاً- فتعو 
إلى معنى ”القرب“. وأما الأخرى فتعود إلى معنى مشتق من معنى القرب» وهو ””تولى 
الأمر“ و”المكو“: وهاتان الدلالتان المرتبطتان بمادة (و ل ي)ء واللتان تؤكدهما استعمالات 
النصوص المقدسة من الكتاب والسنة, تحددان -ضمناً أو صراحة. ومن غير أن تنفي 
إحداهما الأخرى- المعنى التام لكلمة ”ولي“. وفيما يرى ابن تيمية'!! فإن الأولياء هم 
”المقربون“ با معنى الدقيق والبسيط لهذا الوصف. وقد وردت كلمة ”المقربون“ في 
القرءآن الكريم وصفا مرا لخاصة الخاصة في التقسيم الثنائي أصحاب ال ميمنة وأصحاب 
المشئمة؛ وهذا الوصف قرين وصف آخر, هو ”السابقون"'. ميز به القرءان الكريم هذه الصفوة 
المختارة أيضاء وذلك في قوله تعالى ظ والسقون السبقون أولتى المقرّبون (الواقعة : 11-10). 
ويستعمل ابن عجيبة من صوفية القرن الثاني عشر الهجري معنى ”الأنس“ (بالله) 
كمعنى مساو لمعنى الولاية2'. وعلى خلاف ذلك يؤكد ابن عربي -في بعض الأحيان- 
على مفهوم ”النُصرة في تعريفه للأولياء. فيقول «واعلم أن الأولياء هم الذين تولأهم 
اللّه بنصرته في مقام مجاهدتهم الأعداء الأربعة : الهوى والنفس والدنيا والشيطان ». 
ونلاحظ أن الفعل ”تولّى“ في هذا النص مشتق من الأصل (و ل ي). 

ولكن إذ! كانت النصوص التي أوردناها منذ هنيهة نصوصاً متأخرة نسبياً؛ 
فكيف كان الأمر في العصور الأولى للاسلام ؟ هنا ينقل المُجويري تعليقاً ساخراً لبعض 
شيوخ خراسان يقول فيه «التصوف اليوم إسم بلا حقيقة وقد كان من قبل حقيقة بلا 
إسم!)». ونحن, حين نقرأ تعليق المُجويري هذا في ضوء ”التوهج الروحي“ السائد إبان 


) ابن تيمية» مجموعة الرسائل والمسائل اص 40. 

J.L. Michon, Le soufî marocain Ibn ‘Ajîba et son mi 'rûj, Paris, 1973, p 204. انظر‎ ) 

) القتوحات 2. ص 53. 

) الهجويري» كشف المحجوب» ترجمة د إسعاد عبد الهادي قنديل. اء ص239. القاهرة 1980 م. هذا 
ومنذ أن نشر )»اا7 في سنة 1821 كتابه : SSufisniuts, Sive theosophia Persarun Pantheistica‏ 
ونحن الغربيون نترجم كلمة تصوف بكلمة 501/75/16 وهي ترجمة مربكة ولا تفي بالعنى 
المقصود. 
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تلك الفترة التي قيل فيها هذا التعليق الساخر. فإنه لا يتبغي أن نفهم من صدر هذا 
التعليق أكثر من أنه مجرد ” مقارنة “ قصد منها إبقاط عم الان من ادن 
لكن يبقى عجز العبارة ذاتها محمّلاً بدلالات تاريخية ؛ ذلك أن مصطلح ” صوفي “ 
-حسبما تفيده النصوص- إنما يرجع في أقدم استعمالاته إلى منتصف القرن الثاني 
الهجري. حيث سُمَي به في الكوفة هناك العالم الشهير جابر بن حيان. تلميذ الإمام 
جعفر الصادق. وتأسيساً على القاعدة التي تقرر أن وجود الأشياء يسبق وجود المصطلحات» 
فإن كلمة ”ولاية“ يقال فيها نفس ما قيل في كلمة “صوفي”"“. فقد ظل مصطلح 
”ولاية“ مجهولاً إلى أن جاء الحكيم الترمذي في القرن الثالث الهجري فكان -كما يؤكد 
المُجويري- أول من أدخل هذا المصطلح ضمن اصطلاحات التصوف””'. وليس من شك 
في أن الهُجويري كان على وعي بأن هذه الألفاظ : ولاية. ولي»أولياء -وقد ذكرت في 
القرءآن والأحاديث النبوية- لا يمكن أن تكون مجهولة جهلاً تام طوال القرنين الأول 
والشاني للهجرة. وكذلك ”الاستعمالات“ والمفاهيم التي عبرت عنها هذه الألفاظ قبل 
القرن الغالث الهجري. لا تقدح فيما ذكره المُجويري وأكده من قبل» لأن أهمية الترمذي 
-في واقع الأمر- هى أكبر بكثير من أهمية مجرد استعمال مصطلح, أو إدخاله ضمن 
مصطلحات أخرى. وإذا كان بعض معاصري الترمذي من أمثال سهل الشُستّري. في 
تفسيره الذي سنتحدث عنه فيما بعد وأبي سعيد الخرّاز في رسائله, . قد ألقيا بعض 
الضوء على مفهوم الولايةء فإن الترمذي هو أول من اختط للولاية أبعاداً مذهبية أوسع 
وأشمل» وهذا هو مايبرر الأهمية أو المكانة التي يمثلها كتابه ”ختم الأولياء“ بالنسبة لما 
سيقوم به ابن عربي -فيما بعد- من تاصيل لنظرية الولاية. 

ولد الحكيم الترمذي في خراسان. وتوفي بها بعد أن عمّرٌ طويلاً. في نهاية القرن 
الغالث الهجري. كان من أتباع الخضر. وكان الخضر يزوره كل يوم احد, كما يذكر تلميذه 
أبوبكر الورًاق'. وأكبر الظن أن آراء الترمذي ونظراته في موضوع ”الولاية“ كانت من وراء 
اتهامه بدعوى النبوة. ثم الوشاية به عند والي بخ وكان ذلك سبباً في ابتلائه بالمصائب 
والمحن. أما كتابه الرئيسي ”ختم الأولياء“ الذي يحتمل أنه صنّفه حوالي سئة 260 ه فقد 
اعمْبر مفقوداً لفترات طويلة لا يعرف عنه شيء ذو بال, اللهم إلا من خلال فقرات اقتبسها منه ابن عربي 
في كتاب الفتوحات. وقد ظل الأمر كذلك إلى أن عثر في إستانبول -قبل أكثر من ثلاثين عاماً- على 


(5) المصدر السابق 2.ص 443-442, وقي هذا النص الذي خصصه الهُجويري للحديث عن "الحكيمية" 
-أتباع الحكيم الترمذي- يظهر الخلط واضحاً بين معاني ودلالات مصطلحي ولاية ووّلاية. 

(6) المصدر السابقء 353, انظر أيضاً علاقة الترمذي بالخضرء في قصة أبي بكر الورّاق؛ ص 354 
م ھی الكقات: 
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نسختين خطيتين من هذا الكتاب» كما عثر في نفس الوقت على نسخة ثالثة في لندن مطابقة 
للنسختين الأخريين. الأمر الذي أتاح لعثمان يحيى أن يخرج هذا النص في طبعة علمية محققة ". 

وكتاب ختم الأوليا ء ليس كتاباً منهجيا في عرض موضوع ”الولاية“, وترتيب الأفكار 
وا معلومات المتعلقة بها. ومع أنه يشتمل -حسب تبويب عثمان يحيى- على تسعة وعشرين 
فصلاً إلا أن الترمذي لم يعرض لقضية ختم الأولياء إلا في الفصل الثامن» والفصل الثالث 
عشرء ثم عاد لدراستها -من جديد- في الفصل الخامس والعشرين. هذا ويفتتح الترمذي 
کتابه هذا بنص رائع يجيله في صورة سؤال وجواب بينه وبين احد مريديه» وهذا النص يسجل؛ 
في المقام الأول التجربة الروحية التي عاشها الترمذي» والتي حرص على إخفائها . وهو 
يصرف الخطاب -في كلامه- إلى شخص آخر مجهول. وبرغم من ذلك فإن السطور الأولى من 
هذا النص تكشف منذ أول وهلة عن حقيقة الأمر في حياته الروحية» وبحيث يمكن القول بأنه 
كان يتحدث عن نفسه» وعن تجربته الروحية الخاصة. يقول الترمذي «أما بعد. فإنك ذكرت 
البحث في ما خاض فيه طائفة من الناس في شأن الولاية, وسألت عن شأن الأولياء ومنازلهم 
وما يلزم من قبولهم. وهل يعرف اللي نفسه أم لا ؟ وذكرت أن ناسا يقولون إن الولاية 
مجهولة عند أهلهاء ومّن حسب نفسه ولياً وهو بعيد عنها. فاعلم أن هؤلاء الذين يخوضون 
في هذا الأمر ليسوا من هذا الأمر في شيء. إغا هم قوم يعتبرون شأن الولاية من طريق العلم» 
ويتكلمون بالمقاييس وبالتوهم من تلقاء أنفسهم, وليسوا بأهل خصوص من ربهم؛ ولم يبلغوا 
منازل الولاية. ولا عرفوا صنع اللّه»!8. 


(7) كتاب ختم الأولياء, بيروت 1965؛ وقد ترجم عثمان يحيى هذا الكتاب إلى اللغة الفرنسيةء (ترجمة 
غير مطبوعة) ضمن أطروحته لدبلوم الدراسات العلياء وفي هذه الترجمة؛ ص 69-41 قائمة إحصائية 
بمؤلفات الحكيم الترمذيء انظر ص 92-39 في مقدمة ختم الأولياء. انظر أيضاً بروكلمان, الأصل ١|‏ 
9 والملحق 1ء 355: وفؤاد سزكين 1. 659-653: وحسبما نعلم فإنه لم يطبع من مؤلفات الترمذي 
-عدا كتاب ختم الأولياء- إلا كتاب الرياضة وأدب النفسء تحقيق أربريء القاهرة 1947ء بيان الفرق 
بين الصدر والقلب والفؤاد. تحقيق نيقولا هر القاهرة 1958 الحج وأسراره؛ تحقيق 
حسني نصر زيدانء القاهرة 9, أداب المريدين وبيان الكسبء تحقيق عبد الفتاح عبدالله بركة, 
القاهرة (بدون تاريغ)؛ علم الأولياء. تحقيق سامي نصر لطف, القاهرة 1983. وفيما يتعلق بحياة 
الترمذي وتاريخه انظر رسالته بَدْء الشأن» ضمن كتاب ختم الأولياء ص14 ومابعدهاء وأيضا : 
العطار؛ تذكرة الأولياء. تحقيق نيكولسون» لندن 1907-1905. ج 2 ص (99-9, ماسينيون £54 

ya) sur les origines du lexique technique de la mystique musulnane, Paris, 1954, pp. 286-294‏ 
شذرات سطحية ومغرضة؛ إضافة إلى أن ماسينيون لم يحصل على نص كتاب ختم الأولياء)» عبد 
المحسن الحسيني : المعرفة عند الحكيم الترمذي» القاهرة (بدون تاريخ: لكنه سابق على كل حال على 
الكتاب التالي المتضمن لإشارات تحيل إليه)؛ عبد الفتاح عبد الله بركة الحكيم الترمذي ونظريته 
في الولاية, القاهرة 1971ء جزآن: (الجزء الأول عن حياة الترمذي) محمد إبراهيم الجيوشي: 
Al-Tirmidhî's iheory of saints and Sainthood. Islamic Quarterly XV (1971).pp. 17-61, B.Raditke,‏ 
Al-Hakîm al-Tirmidhî, Ein Islamischer Theosoph, des 3/9 Jahrhunderts, Freibourg, 1980‏ 
أحمد عبد الرحيم السايح؛ السلوك عند الحكيم الترمذيء القاهرة 1988. 

(8) ختم الأولياء ص 116-114 
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ونلاحظ أنه تطالعنا -ومنذ البداية- في كتاب ختم الأوليا ء تفرقة جوهرية تعتمد في 
الأساس على مفهوم ” دقان '. وهو حق ينشأ نتيجة سلطان الله امطلق على جميع الكائنات دون 
استثناء. وهنا لا بد من تجنب الخلط -فيما يرى الترمذي- بن ول هق ان ليق ”ولي الله 
حقا“. والأصل في هذه التفرقة أن الحياة الروحية تتجلى في مظهرين, أو بتعبير أصح؛ ٠‏ في 
درجتين. الدرجة الأولى. المتأسسة على قاعدة ”التزام الصدق“ بمعنى أداء التكاليف بأسرها على 
الوح الا كيل سواء في ذلك التكاليف الظاهرة والباطنة؛ وهي تكاليف تقتضيها طبيعة العلاقة 
e‏ «. أما الدرجة الأخرى فإنها تأتي ثمرة ”المنَة“. ويناسب الشخص في الدرجة الأولى 
وصف ”العبادة ؛ أماذ فى الد الات فاو “العبودية” '. وهي تعني -عند الترمذي- 
مثلما تعني -لاحقا تعد ا ع الور بافتقار جميع الكائنات إلى الله تعالى افتقارا أمطلقاً. 
والعبادة. بحسبانها أمراً متعلقاً بفعل الإنسان الإرادي وسلوكه الاختياري, لاتنفي إحساس الإنسان 
بحرية إرادته نفياً تاماً. أما العبودية فإنها لما كانت تعني افتقار الوجود الكوني افتقاراً مطلقا 
3 ل ا الشعور الزائف. وحق الله على العباد يستلزم -بطريق ضمني- حق 
لعباد على الله؛ ذلك انول" حق ال“ ' إذا كان مدار ولايته على رعاية التكاليف الشرعية فهو 
إذ يفعل فانما بقعا نظي معان كن ولف ما ولى الله فهو سخلاف لا سبق- لايرعى إلا الله 
ولايتعلق إلا به. ومن ثم فليس هناك شيء آخر يقايض عليه أو يبذل من أجله. وتحقق لا 
بالعبودية المطلقة يؤهل قلبه لتجليات الكمال المطلق. ومن هنا كانت إحدى علامات الولاية الحقة. 
أو بمعنى أصح إحدى العلامات المتكلفة بصحة الولاية. هى -فيما يقول الترمذي- تفل السشسكيلة 
على قلوب الأولياء» والسكينة هي ”السلام و E‏ امشو الن E‏ 
الإلهية أو الحضور الإلهي حاصل مع حضور الأولياء؛ وإذن فليس من المستغرب أن تكون إحدى 
الات الاي اوي اي هي ما جا ء في الحديث الشريف من أن ا ء الله هم « الدين اذا رؤوا 
ذكر الله عز وجل ۲ أي أن السمة الأساسية للأولياء هي هذه الشفافية النورانية التي تجعل من 
قلوبهم مرايا مجلوة تنعكس عليها التجليات الإلهية. 
وها هنا سؤال يفرض نفسه؛ بل لا مفر لأي مذهب» في الإسلام؛ يتعلق بالكمال الروحاني من 
مواجهة هذا السؤالء كائنة ما كانت ”الاصطلاحات“ التي تحدد صور ومستونات هذا الكمالء هذا 
السؤال هو : ما العلاقة بين ”الولي“ من جانب» وبين ”النببي“ و”الرسول“ من جانب آخر؟ وهذه 
المسألة هي التي أثارت على الحكيم الترمذي حفيظة الفقهاء وسخطهم. وجرت عليه من صنوف اليلاء 
والاضطهاد ما ظل يعاني منه طوال فترة حياته ؛ وقد حدثنا الترمذي نفسه عن ذلك في رسالة صغيرة 
ضمنها سيرته الذاتية وسماها ”بدء الشأن“. يقرر الترمذي -بصدد هذا السؤال- أن للنبوة والرسالة 
نهاية تتزامن مع نهاية العالم. بمعنى أن مهمة كل منهما تنتهي بانتهاء الحياة الدنيا. فمع مجييء 


(9) المصدر السابق 361, وأيضاً 374-372, وفيما يتعلق بهذا الحديث راجع السيوطي. الفتح 
الكت القاهرة 1351 هق ا هن 214: 
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يوم القيامة يبطل معنى الإنذا ر بالآخرة. ومعنى المطالبة بالتكاليف الشرعية» ويصبح كل منهما بلا 
موضوع. إذ من المعروف أن الإنذار بالآخرة والمطالبة بالتكاليف الشرعية هما مدار نبوة النبي 
ورسالة الرسول (مع ضرورة الأخذ في الاعتبار أن كل رسول نبي وليس كل نبي رسولا). وهكذا 
يتوقف زمان كل من الإيان والعمل بتوقف دوران الأفلاك. أما الولاية فإنها -على عكس ما تقدم- 
عير الى مالا نهاية. ولعل فى هذه التفرقة بين الولاية وبين النبوة والرسالة ما يشرح لنا لماذا 
ا "إن" سان یال اول کے الت ولا بالرسيول: ولكن هل تعني هذه التفرقة أن 
الأولياء أعلى مرتبة من الأنبياء ء والمرسلين ؟ والإجابة بالنفي المطلق ' لأن كل نبي وكل رسول هو في 
امقام الأول وعلى وجه التحديد ولي كأكمل وأتم ما يكون الولي ؛ غير أنه في أشخاص الأنبياء 
والرسل وذواتهم تكون الولاية أشمل من النبوة ومن الرسالة. والولاية في هذا المستوى قشل الوجه 
الخفى الثابت لوجود الأنبياء والرسل؛ بينما لا قشل مهمة التبليغ التي يضطلعون بها في الحياة 
الدنيا إلا الوجه الظاهري المؤقت من هذا الوجود. وهكذا تنشأ بين ”النبوة“ و”الولاية“ علاقة أولية 
ظاهرة الوضوح وسيزيدها ابن عربي وضوحاً في بوم لاحق. 

وإذا كان الأمر كذلك فما المقصود من “ختم الأولياء“ الذى واتخا al‏ چ لکتابه 
المعروف ؟ ومرة أخرى نجد أن ابن عربي هو الذي سيحدد لنا المقصود من ”ختم الأولياء“ من حيث 
طبيعته ووظيفته. وصحيح أن الترمذي تحدث عنه كشيراً في كتابه هذا وفي كتابات أخرى؛ إلا أنه لم 
يكشف لنا سر هذه التسمية التي يبدو أنه تفرد بها عن كل من سبقه. اللهم إلا إشا يه تكاد 
تبن عن شيء محدد . . إن ختم الأولياء ء -فيما يقول الترمذي- هو الوا ان عل اا "الذي 
سيخاطبهم الله بقوله «معاشر الأولياء أعطيتكم ولايتي فلم تصونوها من مشاركة النفس, ا 
أضعفكم وأقلكم عمراً قد أتى بجميع ع الوق مقا : فلم يجعل للنفس فيها نصيباً ولا تلبيساً, وكان 
ذلك في الغيب من منة الله لاق عاد نف العبد حبك a SU‏ ا في 
الموقف, حتى قعد الشيطان بمعزل... وجاء ٠‏ محمد ا (يوم القيامة) بالختم فيكون أماناً وه 
ذلك الهول. وجاء هذا الولي بختمه فيكون أماناً لهم بصدق الولاية, فاحتاج إليه الأولياء»"". وفي 
موضع آخر ينقل عثمان يحيى نصا أ للترمذي يتغنى فيه بختم الأولياء» ويذكر أوصافه بعبارا ات جياشة 
بالرجدان يقول ها 'روذلك عبد قد ولي الله استعماله. فهو في قبضته يتقلب اط د 
يسمع؛ وبه يبتلش؛ ٠‏ وبه يعقل› E‏ أرضه؛ وجعله إمام خلقه. وصاحب لوأ الأولياء, وأمان أهل 
الأرض» ومنظر أهل السماء؛ وريحانة الجنان. وخاصة الله وموضع نظره. ومعدن سره» وسوطه في 
أرضه يؤدب به خلقه, وبحيي القلوب الميتة برؤيته» ویرد الخلق إلى طريقه وينعش به حقوقه: مفتاح 
الهدى. وسراج الأرض. وأمين صحيفة الأولياء. وقائدهم: والقائم بالثناء على ربه .. فهو سيد 


(10) > حدم الأولياء 422 هذا وستاق المعنى يحتم أن نقراً العبارة الأخيرة من الشص 'فاحتاج إلية 
الأولماء ١:‏ 7 من 'فاحتاج ! الأولياء” 5 
(11) ختم الأولياء 458-7 (نقلا عن نوادر الأصول 158-157..ط. الآستانة). 
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النجباء وصالح الحكماء». وإذا كنا نجد في هذا النص شيئاً من غموض وإبهام» فإن كتاب ختم 
الأولياء مدنا بنص آخر أكثر خفاء وأحفل تلغيزا ٠‏ يصوغه الترمذي في قائمة مطولة من الأسئلة 
الروحانية تستغرق الفصل الرابع كله من فصول الكتاب حسب تبويب 0 يحيى لنص هذا 
الكتاب؛ وهذه القائمة تدور على محور واحد هو تحدي مدعي الولاية ومن ””يحسب نفسه وليا 
وهو بعيد عنها" ل يي ل ا 
بيلاجواب ودوتما شرح أو توضیح › مها فايكة السكيية ؟ فاا متي الحديت « خلق الله الخلق فی 
ظلمة »؟ و ”ما هي حالة الخلق في هذه الظلمة ؟** ”ما معنى الحديث « اماه وة شير 
خا ”نا تلك الاخلاق 4 ما کلام اله للرسل ؟““ ما مفاتیح الکرم ؟“ کم 
أجزاء النبوة ١‏ ما السجرد :وما بدو ؟" ”ما رأس الأسماء الذي اتوج مته جميع 
الأسماء؟“ ”أين الباب الذي يكشف عن هذا E‏ عن الخلق ؟“ ولا نكاد نعشر -في 
غالب الأحيان- على أى ي تسلسل منطقي واضح في ترتيب الأسئلة على هذه الصورة؛ بل إن 
الأسلوب الذى ضيغت بةهذه الأسكلة غالبا ما يمعن في الغموض لدرجة أن الاعف امامل 
ليشعر بأن عليه أن يتأكد أولاً من فهم طبيعة هذه الأسئلة قبل مواجهة الإجابة عليها ٠‏ وفيما 
نعلم فإن هذه الأسئلة. ٠‏ التي وضعها الحكيم الترمذي امتحاناً ن يزعم معرفة سر الولاية, ظلت ظلت 
طوال قرون ثلاثة دون أن تجرؤ أية شخصية على مواجهتها ٠‏ إلى أن جاء ابن عرني فكان ال 
تصدى للتحدء ي» ونجح في الإجابة على هذه الأسئلة في رسالة صغيرة؛ لم تنشر بعد (الجواب 
المستقيم عما سال عنه امدق الحكيم) ٠‏ ثم أجاب عليها مرة ة أخرى مع زيادة بيان وتفصيل في 
الباب الغالث والسبعين من كتاب الفحتوحات*'". ولقد كانت هذه الأسئلة مع أجوبغيا أشبه 
بمبارزة روحية جرت على صفحات التاريخ بين حكيمين متوحدين باعدت بينهما العصور والأزمان. 
وبرغم ما يسود كتاب ختم الأوليا ء من غموض في الأسلوب ا ومن اضطراب في 
منهج التأليف. ٠‏ فان هذا الكتاب قد جلى لمن يدقق فيه النظر. بعضاً من المظاهر أو اة 
ااا في موضوع الولايةء وقد كان ذلك بمثابة خطوة أولى على طريق البحث في هذا ا موضوع, 
لكن سرعان ما توقفت هذه الخطوة. وانقطع سير البحث فيها زماناً طويلاً قبل أن تظهر شخصية 
أخرى تتابع ما بدأه الحكيم الترمذي. فهل يرجع السبب في ذلك إلى أن موضوع الولاية من 
طبيعته أن يتداخل بموضوع النبوة, أو أنه لا يكن له أن يعالج في معزل عن موضوع النبوة 
وخصائصها الذاتية, ما اضطر الباحث في الولاية إلى التزام الحذر البالغ والتحوط الشديد في 
استعمال الألفاظ والعبارات ؟ وليس من شك في أن الضجة -التي أثارتها أقوال الترمذي في 
موضوع الولاية؛ والتي أثارتها أيضا في أغلب الظن. عبارات وأقوال جازف بها تلاميذه من بعده- 
كانت من وراء التهيب أو الحذر الذي التزم به كل من عالج هذا الموضوع ممن جاءوا بعد الترمذي. 
(12) الفتوحات 2 ص 128-40ء وقد نقل عثمان يحيى في كتاب ختم الأولياء ء نص إجابة ابن عربي 


الواردة في كتابه : الحوا ب المستقيم: كفا اقتبس يعض من تصوص الآحابة الوازدة فى الفتوحهات 
(انظلر كم الأولياء 326-142): 
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وسوف نضرب صفحاً هنا عن علماء الكلام الذين خاضوا في مسألة الولايةء وإن كنا 
نعثر عند بعضهم على تحديدات أو تعريفات تتعلق بالموضوم. كالباقلاني(ت403 ه) في 
كتابه الذي أفرده لبيان الفرق بين المعجزات والكرامات والحيل والسحرا*'". والذي اكتفى فيه 
بالتأكيد على إمكان وقوع الكرامات من الأولياء ردا على المعتزلة النافين لهذا الأمر. كما 
اكتفى في وصف الأولياء بأنهم ”الصالحون“. وهذا الوصف. الذي هو من قبيل المرادفات 

ا اللفظية: ةشير بحال من الأحوال تغزينا كاشقا ن حقيقة الأوليااء: 

إذا ما ذهينا نستطلع المؤلفات الصوفية نفسها ألفيناها تشتمل -باليقين- 9000 
شديدة الوضوح في بعض الأحيان؛ تتعلق بموضوع الولاية. لكن يشيع في هذه المؤلفات ميل 
ظاهر إلى التكتم والحذر كلما اخذ الحديث مجراه صوب مفهوم الولاية. وتحديد مقوماتها 
وخصائصهاء بل هناك نصوص كثيرة لا تلوي على مصطلح "ولي وها بد مله 
مصطلح عارف أو صوفي أو أي مصطلح آخر مشابه. لكنها > مع ذلك. تسهم -بلا ريب- في 

تحديد طببعة الولاية, ولنا أن تعجب حن تلاحظ أن مصطلح Ns‏ -وهو مصطلح قرءاني- 

لايذكر في مؤلفات التصوف إلا تلميحا أو اقتضاباً؛ بينما يذكر غيره من الاصطلاحات الأخرى 

في صراحة ووضوح. وللهجويري في كتابه كشف المحجوب ملاحظة غريبة؛ تعمق من دلالة هذه 
المفارقة العجيبة في موضوع الولاية؛ تقول فيه ووقد الت المشايخ رحمهم الله كتبا في زا 
(في الولاية) وقد نفدت سريعا لنفاستها»"'. وهذا الذي يقوله الهجويري افا او غير 

عامد- في صورة مبهمة عامة هو في الحقيقة إشارة إلى كتابات الحكيم الترمذي في الولاية. 

أو كتابات تلاميذه الذين يطلق عليهم إسم المكويية :ركد تحدث عنهم الهجويري وأفاض في 

قو أوصافهم في نفس الفصل الذي اقتبسنا منه العبارة السابقة. ولا يزيد الهجويري -في هذا 
الفصل- على التذكير ا هو موجود عند الترمذي. مع ذكر شيء حر الزويات اراد ركنا 
في كل ذلك على القاعدة المعروفة "تفل اء ارا غ لكن أن الأولباء لسوا أا قد 
أهمل الهجويري قضية ختم الأوليا ء. وأسقطها من الاعتبارء ولم يكن إهماله هذا مجرد أمر 

عارض غير مقصود . خصوصاً حين نأخذ في الحسبان أنه يذكر كتاب الترمذي (ختم الأولياء) 

وهو الكتاب المعنون بنفس الموضوع الذي تجاهله من قبل*''. 

(13) الياقلاني, كتاب البيان عن الفرق بين المعجزات والكرامات والحيل والكهانة والسحر 
والنارنجات. ط. رتشرد مكارثي, بيروت 1958م ص 56. 

(14) الهُجويري. كشف المحجوب» ص 445. ويقول الهُجويري أيضاً وگل من اشاي هميد ال رهز 
في تحقيق العبارة عن الولاية' '.ص 451.؛ وفي هذا النص ما يشهد لكتابات الترمذي ولما تميزت 
به من دقة بالغة في الموضوع. 

(15) المصدر السابق 353: وقد يرجع السيب في ذلك إلى خشية الهُجويري من الخلط بين مفهوم 
'ختم الأولياء" وبين بعض التعاليم الإسماعيليةء وكما لاحظ :/44.11700 فإن الداعي المؤيد في 


الدين الشيرازي (ت 470ه):؛ -الذي عاش في نفس هذه الفترة- - استحهدث عقيدة 'ختم الأئمة" 
ولاشك في أنها كانت عقيدة مشبوهة ومريية في نظر آهل الشخة . 
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وكذلك أمهات كتب التصوف التي عرف مؤلفوها بالولاية: لا تتكشف هي الأخرى غ 
شيء أكثر تحديداً في هذا ا فهذا أبو طالب المكي (ت 380 ه) يتحدث في أحد 
فصول كتابه ”قوت القلوب“ عن آهل المقامات من المقربين”"' ويميز بين طوائف ثلاث من 
الأولياء يترتبون ترتباً تنازلياً وهم : أهل العلم ا ااب واهل احرف تر يار 
مأثورات تنسب للمسيح لإلا. يعدد فيها فضائل الأولياء. وهذا هو كل ما هنالك في ا موضوع. 
أما كتاب المع لأبي نصر السرّاج (ت377 ه) -من كبار قدماء الصوفية- فإنه يشتمل على 
فصلا" ينقد فيه المؤلّف نقداً لاذعاً هؤلاء الذين يضعون مرتبة الولاية فوق مرتبة النبوة ؛ 
لكننا نتوقف هنا لنتساءل هل يعتبر نقد السرّاج هذا نقداً غير مباشر للحكيم الترمذي الذي 
لم يذكر إسمه ؟ أو لبعض تلاميذه من ”الحكيمية“ من انحرفوا عن نهج الترمذي ؟ او على 
أقل تقدير هو نقد موجه ضد هؤلاء الذين ساهموا بتأويلاتهم الفاسدة في تشويه مذهب الترمذي 
في الولاية ؟ ومهما يكن من أمر هذا التساؤل ومن أمر الإجابة عليه؛ فإن السراج قد خصص 
-إضافة إلى ماسبق- فصلاً آخر من كتابها”!' لبحث كرامات الأولياء للرد على المعتزلة النافين 
لهذه الكرامات» ولكن إذا ذهبنا نلتمس في هذا الكتاب طرحاً معمقاً لموضوع الولاية فإننا لا 
نظفر فيه بشيء ذي بال. 

ومن بين المؤلفين المعاصرين لأبي طالب المكي ذا قير السراج يبرر مؤلف آخر تعتبر 
كتاباته إسهاماً حقيقا في التعرف على التصوف, إنه ”الكلاباذي“ (ت 385 ه) صاحب كتاب 
التعرف. هذا الكتاب الجدير با له من منهجية في التأليف. بأن يكون رسالة علمية حقيقيةء 
وكغيره من السابقين له واللاحقين عليه. يخصص الكلأباذي الباب السادس والعشرين من 
كتابه هذا لبحث مسألة الكرامات'20). وكما هو منتظر أيضا يدافع الكلأباذي في هذا الفصل 
عن إمكان الكرامة وعن إثباتها ووقوعها بالأدلة الشرعية كذلك. ثم ينتهي إلى أن الولي تابع 
للنبي ومقتد به. وأن ”ظهور الكرامة له تأييد للنبي. وإظهار لدعوته؛ وليس قدحا في نبوته ". 
وهذا الذي يقرره الكلأباذي يعتمد في الأصل على قول أبي بكر الوراق «النبي لم يكن نبياً 


(16) إضافة إلى النماذج التي توردها هنا فإنه يمكن الرجوع إلى نصوص أخرى جمعها عثمان 
يحبى يحيى في ملحق تاريخي منشور في نهاية كتاب ختم الأولياء» > ص 449 وما بعدها. 

)17( ابو طالت المكى: > قوبت بت القلوب: ها . القاهرة 0ه. 1 ص 112-111 ( فصل 29). 

(18) أبو نصر السوّاج ٠‏ كتاب المع تحقيق عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي سرورء »> يغدأآل 
0 ص 537-535. وتجدر الإشارة إلى أن طبعة نيكولسون لهذا الكتاب وإن ن كانت أكشر 
توشيقاً من حيث الاعتماد على المخطوطات إلا أنها غير كاملة > ومن المؤٴّسف أن المحققين -فى 
الطبعةالعربية- لميذكرا أية بيانات عن المخطوطات التى استندا إليهافى التحقيق. 

(19) المصدر السابق 408-390. , ١‏ 

20( الكلابانيء كتاب التعرف لمذهب آهل التصوف» > تحقيق عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي 
سروړر؛ القاهرة 1960م > [مصور عن ط . أربري» القاهرة 93 ص [71/- -79, وهذا الكتاب ترجمه 
كيرا اللي الله Deladriere og‏ کا ممتازة بعنوان de Soufisme‏ 772116 باريس 1981. 


40 


للمعجزة». وقد أورد الكلاًباذي قبل قليل من هذا الموضع عبارة الوراق هذه واستشهد به 
باعتباره تلميذاً مباشراً للحكيم الترمذي. ثم يطرح الكلأباذي السؤال التالي» «هل يعرف 
الولي أنه لى أغ لا ؟» -وهو نفس السؤال الذي طرحه على الترمذي اكد رمدت وكاة شبنا 
في تأليف كتاب ختم الأولياء- ؛ ويجيب الكلأباذي على السؤال بالإيجاب والإثبات. وأخيرا 
ينهي الكلاياة ي كلامه في الولاية بالتمييز بين ولايتين : ولاية بالمعنى العام وهي لعامة 
المؤمنين؛ وولاية بلطن الخاض: أي بالمعنى الاصطلاحي في SS‏ '“ويكون صاحبها 
محفوظا عن النظر إلى نفسه (... ایکون ما چ قاتا 

وفي هذا النص فان لا حدق لكا دور تان با لغار النقطة الاولى: 
العلاقة بين الولي والنبي ؛ ومكانةٌ الولي بالنسبة للنبي في إطار هذه العلاقة لاتتجاوز دور 
التأكيد. وثمتتذ لا مجال لأية فكرة تتحدث عن تحلل الولي من قيود الشرع > أو تتحدث عن 
مساواة الولى للنبي فضلا عن أفضليته على النبي. أما النقطة الثانية فهي وصف الولي 
باعتباره کائناً شري ل یری نفسه ولا یری بشريته. 

إذا ما انتقلنا بالبحث إلى المتأخرين من علماء التصوف, فإن أول من نلتقي بهم من رجال هذه 
الفترة. انود الح السلمئ (ت 412 ه) الذي عا م طبقات الصوفية بعد حمد 
الله. والصلاة على رسوله « وأتبع الأنبيا ء عليهم السلام بالأولياء»'' © .وتلاحظ أن لمات »ولي 
-أوليا ء- ولاية واو كانت تتردد كثيراً في ثنايا هذا ال اا تارية م الأولياء وسيرتهمء 
إلا أنه يخلو من أ ي عرض مذهبي لموضوع الولاية؛ ولايعثر القارم يء على شي ء من ذلك حتى وهو يتوقع 
-منطقيا- ا يلفت النظر -حقيقة- أن حديث السّلمي عن الترمذي'”* لا يتضمن 
أدنى إشارة إلى علاقة الترمذي E‏ ا رو اللي -وهو يتحدث عن الترمذي- الحكم 
الصا, رم القاسي الذي يُنسب إلى جعفر الخلدي (ت 348 ه ) حين سئل دهل عندك من كتب الترمذي 
شيء لق حر اناعد تداس اله هدا القول يجب أن يعسرا معناه أن الخلدي 
كان يعد الترمذي من الفلاسفة لا من الصوفية. وغني عن البيان أن كتاب طبقات الصوفية هذا يشير 
العديد من المسائل التقليدية. كمسألة الكرامات ومسألة هل يعرف الولي أنه ولي كم يحث الكتاب 
على زيارة الأوليا ء وزيا رة أضرحتهم, ويذكزسمات الاوليا ء وخصائصهم؛ ويتحدث بصفه أخص عن 
أوضاعهم في الدنيا باعتبارها سبق لأحوالهم في الآخرة. أو كما قر لاني ا عن أبى سید 
الخراز (286ه)؛ «إن الله تعالى عجل لأرواح أوليائه التلذذ بذكره؛ والوصول إلى قربه» وعجل لأبدانهم 
النعمة يما نالوه من مصالحهم. ٠‏ فعيش أبدانهم عيش الجنانيين. وين ارايت عقن ا نيو 


(21) الشلمى: طبقات الصوفية تحقيق نور الدين شربية. القاهرة 1953ص | . 
(22) المصدر السابقء 2217 220 . 

(23) المصدر السابقء 434. 

(24) المصدر السابق 229. 
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بيد أن أروع تعريف للولي يمكن أن نعثر عليه في هذا الكتاب. ويلخص» تلخيصاً دقيقاء 
كثيراً من المفاهيم التي سنلتقي بها عند الشيخ الأكبر -في هذا الموضوع- هو بلا شك تعريف 
ابي بريد السطامئ (ت 234 أو 1 ه) الذي يقول فيه «ولي الله للا يسم تة سس و 
يكون له ار وهذه العبارة تشبهء إلى حد كبير؛ عبارة أخرى للبسطامي نفسه 
يحكيها عنه السهلجي بقوله « قال رجل لأبي يزيد : كيف أصبحت ؟ قال : لا صباح ولا مساء. 
إنما الصباح والمساء لمن تأخذه الصفة. وأنا لا صفة لي»'20'. نعم لا صباح ولا مساء في 
إحساس هذا الرجل الذي استغرقه المدد المتواصل للنور السرمدي. وهو لا يمتلك إسما ولا رسماء 
فضار متذند فوق كل الصور المتغيرة ة ومن وراء جميع المظاهر المتعددة. 
ون الآثار البافية الى CE‏ بتاريخ الأولياء ء وسير هم كعاب حلية الأولياء 
لأبي نعيم الإصفهاني (ت 430 هاء وبرغم دلاله عنوان هذا الختاب على الولاية“ وأبحاثها الا أنه 
لايروي لنا غليلاً في هذا الموضوع. ومع ذلك لا نعدم في ثناياه بعضاً من اللفتات الهامة في هذه 
اا وهذا الكتاب الذي يقع في مجلدات عشرة ويتضمن ما لا يقل عن تسع وثمانين وستمائة 
جمةء يهمل الحديث عن الترمذي فلا يشير إليه إلا إشارة خاطفة سريعة”2'. ولا يمكن أن يكون هذا 
الإهمال إلا مقصوداً كذلك. فالكتاب لا يشير من قريب أو من بعيد إلى أي من تعاليم الترمذي أو 
اقواله في موضوع الولايةء مع ان هذه التعاليم تمثل -دونا روكت اعظم ما اسهم به الترمذي في علوم 
التصوف. وفي هذا الكتاب تتحدد, شيئاً فشيئاً؛ صورة الولي. كما تأخذ في الظهور دراسة لأفوذج 
الولايةء ولكن من خلال معالجة مضطربةء وعبر جمل إشارية» أو عبر أوضاف. قد تتضارب -أحياناً- 
مع سلوك الشخصيات التي يتحدث عنها أبو نعيم يم. ولكن يبقّى مفهوم الولاية ذاتها عارياً عن أي 
تعريف أو تحديد يكشف عن حقيقتها, وتتضمن مقدمة كتاب الحلية لفتات موحية. تقتصر في 
حديثها عن الأولياء على ذكر النعوت الظاهرة للولي. مع الاستشهاد على ذلك بسلسلة من 
الأحاديث النبوية؛ ومن أخبار الأوائل والقدماء'8*'. وفي إطار هذه النعوت يذكر أبو نعيم أن الأولياء 
هم الذين يذكرون الله. وإذا رؤوا ذكر اللهُ عز وجل؛ وهم المحفوظون من الزلل في زمن الفتنة. عيشي 
حل الاجاء رف لاماي الدب لاج ينرسي a‏ يقول النبي با ارب أشعث 
ذي طمرين. تنبوعنه أعين الناس. لو أقس م على الله عز وجل لأبره»» ويستشهد أبو نعيم على قضية 
خفاء الولي واستتاره» مؤكداً على ثباتها واستمرارهاء بحديث آخر يقول فيه النبي ميد « أحب العباد 
إلى الله الأتتياء الأخنياء. الذين إذاغابرا ل مينتندوا. وإذاشيدوا لميعرذوا. أولنك ه مأنمة الهدى ومصابيح العلر ٠»‏ . 
5 اندو السانة س 103 
) عبد الرحمن بدوي. شطحات الصوفية 1ء أبو يزيد البسطاميء القاهرة 1949 ص 70. 
) أبو نعيم الإصفهانيء حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. بيروت 1967 ج 10 ص 235-233 
) لصون الساية جا صن 19-5 : 
) الحديث مع اختلاف يسير في ألفاظه؛ رواه مسلم, بز 138, الجحّة 48. 
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ومن اللفتات الهامة؛ في مقدمة هذا الكتاب. وصف أبي نعيم لراتب الأولياء. وكلامه في 
الزهد. واستشهاد داته عليه بأقوال منسوبة إلى سيدنا عيسى لكلا . وبأوامر وتوجيهات إلهيةء أمر 
اله با ra‏ السلام قبل أن يذهبا إلى لقاء فرعون. وكلها تدور حول قيمة الزهد. 

: ثم يذكر أبو نعيم بعد ذلك بقليل عبارة ”"ذي النون“ الرائعة التي يلخص فيها صفات 

u‏ 0 رهلا ء قوم خالط القرء «أن حومهم ودما هم '3, وهي عبارة يُذْكّرنا صدى كلماتها 
بقول عائشة أم المؤمنين نمت لا سئلت عن خلق النبي ھک ءآن» ويورد أبو نعيم 
-في مقدمته أيضأ- - حديما للدي س يقول فيه « ان من خيار أمتى نى الملا الأعلى فى الدرحات 
الل وما يضحكون جهرأ من سعة ر حمة ا ر 0 

عر أن : أخض وضف من بن أوضاف الأولياء > التي عرضها أبو نعيم في مقدمته؛ التي 
0 مَأ خاصا من خلال انتقاء مدروس للأحاديث والآثار المتضمنة لها هو أن الولاية 

تقتضي -بالضرورة- أن يكون الولي ظاهراً بين الناس ٠‏ بل العكس هو الصحيح؛ نارن 

ah‏ حسبما يذكر البسطامي- هو الهارب دائماً من أعين الخلق . ومن المفارقات 
الغريبة في هذه المسألة أن استتار الولىّ (وهذا الوصف لا ينبغي أن نتبسط في تفسيره أو 
اختزاله إلى مجرد تحلي الولي بفضيلة التواضع أو الخمول. بل -هو في حقيقة الأمر- نتيجة 
التوبة الكاملة, بالمعنى الحرفي لهذا _ هذا الاستتار يستلزم؛ حين برى الولي -حدوث 
الذكر- ولو لمدة يسيرة- في نفس الراني ) ) 

ولذي النون المصري -علاوة على مان المسألة- أنظار لطيفة ترتبط بتأملاته في 
موضوع اتحاد الولي بالكلمة الإلهية ذاتها ٠‏ أو -على حدّ تعبيره السابق- مخالطة القرءآن للحوم 
1 ولياء ودمائهم. ويرى ذو النون أن النبي س هو أفوذج هذا الاتحاد أو هذه المخالطة وضمانها 

في الوقت نفسهء وسوف نرى -فيما بعد- ما تتكشف عنه هذه التأملات من ثمار ونتائج. 

ولد رسالة الفشيرى (ت465 ه) واحدة من أمهات الكتب القديمة في علم التصوف؛ 
وتشغل الولاية في هذه الرسالة باباً مستقلة33, لكن يغطي الحذر أرجاء القضية كلها في هذا 
الباب مثلما رأينا في المصادر التي ذكرناها من قبل. وفي هذا الباب يصدّر القشيري حديثه بالآية 
الكرعة أل إن أولياء الله لا خوف عليهسم ولا هم يحزنون © (يونس: 62). وهذه الآية هي العمدة في 
الاستدلال على موضوع الولاية. ويذكر القشيري أيضاً ٠‏ مثلما يذكر السابقون عليه الحديث 
القدسي دمن أذى لی ولا قد استحل محاريتي. ». ثم يشير إلى ما سبق أن ذكرناه من قبل. من أن 
كلمة ولي وهي على وزن فعيل. ذات معنى مزدوج. > فهي فعيل بمعنى مفعول. وثمتكذ يكون 
الولي هو -فيما ا رهن ا ا و :أن نسيل مع تاغل 


HI o E القشيرى: الرسانة‎ )33( 
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وحينئذ فالولي هو «الذي يتولى عبادة الله وطاعته» , ثم يضيف القشيرئ» أن من شروط الولي 
أن يكون محفوظاً . كما أن من شروط النبي أن يكون معصوما ٠‏ فكل من كان للشرع عليه 
عتراض فهو مغرور مخدوع». وبعد ذلك يطرح القشيري السؤال المعهود : هل يعلم الولي أنه 
ولي ؟ ويناقش الخلاف بين شيوخ التصوف في الإجابة على هذا السؤال؛ ويبدو من كلام 
لقشيري أنه يرى رأي أستاذه وواد زوجته أبي علي الدقّاق؛ وهو الرأي القائل بجواز أن يعلم 
لولي أنه ولي. ثم تتوالى موضوعات الولاية» بعد ذلك في هذا الباب» عبر نُقُول تشير -في 
ختصار- اا ل : مثل مسألة استتار الولي في قول 
أبي يزيد البسطامي «أولياء ء الله تعالى عرائس الله .. لا يراهم أحد في الدنيا ولا في 
الآخرة». ومثل ”العلاقة المستمرة بين النبوة ET‏ (أحد أساتذة القشيري 

يضا) : «نهايات الأولياء بدايات الأنبياء» ومثل : فناء النفس . في قول أبي على الجوزجاني 
في تعريف الولي «هو الفاني في حاله. الباقي في مشاهدة الحق سبحانه». ويختد يختتم القشيري 
باب الولاية بشرح مختصر للآبة الكرية التي افتتح بها هذا الباب» يذهب فيه إلى تفسير الآية 
بالعبارة المأثورة عن الصوفية في قولهم «الصوفي ابن وقته »» وهي -كما نرى- وصف للصوفي 
لا للولي غير أن القشيري ينقلها بعد تعديل طفيف ليصف بها الولي فيقول «الولي ابن 
وقته». وتعني عبارة القشيري -كما أراد لها- أن الولي ليس له ماض يحزن عليه؛ ولا مستقبل 
يخاف منه» وهذا هو معنى قوله تعالى ظ لاخوف عليهم ولا هم يحزنون © (يونس : 62). 

وجرياً على عادة المصنفين. يُفرد القشيري باباً آخر يتحدث فيه عن كرامات الأولياء 
لكنه لايضيف جديداً إلى الموضوع. ونفس الشيء نجده في تفسيره ا مسمى لطائف الإشارات 
الذي ي طبع لأول مرة في القاهرة قبل سنوات» حيث لا نكاد نعثر فيه إلا على قلة قليلة من 
الإضافات ذات الشأن: وذلك إذا ما استثنينا أنظاره الدقيقة المتعلقة -في هذا الموضوع- 
بالفرق بين المعصوم والمحفوظ, فعنده أن عصمة النبي ترجع في أساسها إلى أن النبي لا يخطر 
على قلبه السوء ولا الفحشاء. حتى مجرد التفكير في اقتراف الذنب لايخطر على قلوب 
الأنبياء, أما الولي فإنه لا يكون بمعزل عن وقوع مثل هذه الرغبة في خاطره» ”بل قد يكون له 
في -التّدرة- زلأأت ولكن لايكون له إصرار““*3 لأن العناية الإلهية تحفظه من ذلك. 

وثمة صوفي آخر شهير هو عبد الله الأنصاري (481 ه). كان والده مريداً لشيخ من ترمذ» 
وكان عبد الله يعتبر شيخ والده. هذا. حلقة الوصل التي ينتسب بها إلى الحكيم الترمذي انعساباً 
روحياً, ومع ذلك لا يبدو نما نعرفه له من مصنفات أنه أعار موضوع الولاية أهدية خا 


(34) القشيري؛ لطائف الإشارات تحقيق إبراهيم بسيونيء تقديم حسن عباس زكيء القاهرة» 
بدون تاريخ, قي ستة مجلدات. راجع في تفسير الآية 62 من سورة يونس المجلد الثالث 
ص105. هذا ولا نجد في تفسير القشيري لقوله تعالى« فقتلوا أولياء الشيطن 4 (النساء: 76) أية 
إشارة من قريب أو من بعيد إلى موضوع "أولياء الشيطان” كما صدّره ابن تيمية. 

(35) فيمايتعلق يعبدالله الأتصاري راجع Laugier de Beaurecueil‏ 5.46 في كتايه 
Khwûdja Abdullûh Ansûrî, mystique hanbalite‏ بيروت 1965. 
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والإمام الغزالي (ت 505 ه) يصنع نفس الصنيع في كتابه الإحياء. وهو بصده الرد على من 
ينفي كرامات الأولياء. جريا على ما قضت به عادة كتب التصوف في هذا ا لموضو ع . 

ولكن من هم الأولياء ؟ حول الإجابة على هذا السؤال يطرح بعض من شيوخ التصوف» 
مغل نهم الدين الكُبرى (ت617 ه) -في كتابه فوائح الجمال- هذا الموضوع بصورة غير مباشرة؛ في 
إطار الحقيقة التي تؤكد أن الولاية هي التي تفسر الكرامات وليس العكس, وأن الولاية محجوبة 
دائماً وراء مظاهرها وعلاماتها'”7). من بين هذه العلامات أن يكون الول محفوظاً من اله تعالى 
(مع ملاحظة الفرق بين الحفظ النُسبي للولي والعصمة المطلقة للنبي). ومن هذه العلامات إجابة 
الدعوة. وأيضا معرفة إسم الله الأعظم» وأسماء الروحانيين من الملائكة والجن..إلخ. والولاية 
-فيما يرى نهم الدين- هي الدرجة الثالثة والأخيرة من درجات السلوك الروحاني التي يعبر عنها 
بالعبادة. والعبودية, والعبودة أو العبودية المطلقة أو يُعبّر عنها بعلم اليقين الذي هو علم 
مكتسب. وحق اليقين الذي هو ”حال“ مستمرة» وعين اليقين الذي هو فناء العارف في المعروف!39, 
أو بالتلوين والتمكين والتكوين. هذا ولايُمنح التكوين للولي إلا إذا فنيت إرادته فناءً تامأ في 
إرادة الحق, فهاهنا. ومن فم هذا الولي؛ يتحقق الأمر الإلهي حين ينطق بكلمة ”كن“ وفي هذا 
الكلام إشارة إلى قوله تعالى انما أمرنا نشيء إذآ أردنا أن نقول له كن فييكون 4 (يس: 40)» ويقول 
نهم الدين «واعلم أن السيّارة [أي السائر إلى اللّه] إنما يوصف بالولاية إذا أوتي كُن»؛ وهنا 
لايحاول نهم الدين -خلافاً لابن عربي- أن يقدم المبررات الميتافيزيقية لما قد يظهر في كلامه من 
مبالغة مفرطة في استحقاق المخلوق للكلمة الإلهية ”كن“ وما يكتفي بإيراد الآية الكرمة 
(«١‏ وماتشآؤون إلا أن يشآء الله 4 (الإنسان: 30), كسند من القرءآن الكريم لما يقول40!, ويتعين أن 
يكون معنى الآية في هذا السياق هو ”لا تشاؤون شيئاً إلا يشاؤه الله كذلك" . 

ونهم الدين وإن كان لا يستطرد في عرض موضوع الولاية إلا أنه يحدثنا عنها بأكثر مما 
حدثنا الأخرون. وما نعرفه عن حياته الروحية» من خلال نصوص مؤلفاته, يوحي بأنه كان 
يستطيع -لو أراد- أن يذهب إلى أبعد مما ذهب إليه في هذا الموضوع. وبقطع النظر عن حياته 


6) الغزالي» إحياء علوم الدين: القاهرة» بدون تاريخ 4. ص 359-355. 

7) فوائح الجمال وفواتع الجلالء تحقيق فريتز ماير» فايسبادن 1957 ص 82 وما بعدها من النص العربي, 

8) يفرق ابن عربي أيضاً من حيث المبد! بين العبودية والعبادةء الفتوحات 2 ص 519: غير أنه 
فيما يكتبه لا يأحذ في الاعتبار هذه التقرقة النظريةء أما الترمذي فإنه لا يفرق في الاستعمال 
بين هاتين الكلمتين . ١‏ 1 


(40) وللآية -في الترجمات الدارجة للقرءآن الكريم معنى آخرء هو "لا تشاؤون شيئاً إذا كان ا له 
أو يتعارضان» ذلك أن هاتين المشيثتين مشيئة الله ومشيئة عباده هما في نفس الأمرء وعند 
التحققين بأعلى رتب الولاية مشيئتان غير متعاقبتين, ولامتمايزتين في أية صورة من 


صور المشيئة, وهذا معنى قول نجم الدين الكبرى « فما يريد الحق شيا إلا ريده العبد» ولا 
يريد العبد شيا إلا يريده الحق » المصدر السابق» ص 86. 
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الروحية الخاصة. فإن الذي لا نشك فيه هو أنه كان ميّالاً إلى اقتفاء أثر الترمذي في نظرته 
لقضية الولاية. يدلنا على ذلك أن نجم الدين كثيراً ما كان يقتبس عبارات شيخه 
عمار البدليسي (ت 590 ه) ومصطلحاته» وكان هذا الشيخ -بدوره- يحيل في كتاباته إلى 
الحكيم الترمذي في مواضع عدة. وقد ربط البدليسي بين معنى الولاية ومعنى السكينة مثلما 
ربط كينا الترمذي من قبل؛ وكما مير العرمدق ايقن عن ورحات الف ذلك مير 
الوا ی ف ال لان بين و مق وو ت مطل وغه أن الولي الذي يصل إلى الولاية 
المطلقة ”لا يبقى له تصرف طبع و ولا إرادة نفس. ولا اختيار شهوة" جل ج ا 
يتصرف به“ . وكذلك يستمد البدليسي من الترمذي مفهوم ”ختم الأولياء“ '. وإن كأن يعيده 
في صياغة جديدة تخلو من العمق على كل حال؛ ولكن يبقى البدليسي بعد كل ذلك شاهدا 
على أن تعاليم الترمذي لم تتوقف, بل ظلت تتوارث عبر الأجيال؛ حتى وإن كان في شيء غير 
قليل من الحذر والتردد. 

وهكذا نستطيع القول ASSN‏ ومن 
بينهم هذه الشخصيات التي فرغنا من الحديث عنها في الفقرات السابقة. كل هؤلاء كانت 
أقوالهم شاهدة على أن مسألة ”الولاية“ كانت تدخل ضمن همومهم وشواغلهم . ٠‏ وأنهم كانوا 
يُسألون عن قضاياهاء وأنهم كانوا مضيو هما ماو عة الكنا لو القينا نظن على 
إجاباتهم الموجزة فسوف نجدها خاوية لا تكاد تنبئنا بشيء في بادي ء الأمر. وهنا تغدو الوسيلة 
الوحيدة لاكتشاف ما تتضمنه إجاباتهم من أبعاد EL‏ ار لسر i‏ 
تفسيراً مستأنياً. وسوف نرى في موضع آخر كيف استطاع ابن عربي أن يقدم لنا كثيراً من 
مفاتيح EES E‏ 

وثمة شخصية أخرى تعتبر من أعظم شخصيات هذا القرن ونعني بها شخصية 
عبد القادر الجيلاني المتوفى بيغداد سنة 561 ه. أي في نفس الوقت الذي ولد فيه ابن عربي 
0 ومثلمأ فعل البدليسي > وهو يستعير صورة الشجرة وفروعها ليوضح بها يم 

لولاية. يكتفي الجيلاني بالقول بأن الولاية هي فل النيوة:.والتيؤة ظل الال E‏ 

هذه الصورة لا تعدو أن تكون صورة مجازية. وهي وإن تكن تؤكد العلاقة الوثقى بين النبوة 
والولاية: إلا أنها صورة مقفرة لا تتكشف عن مضمون علمي كاف في موضوع الولاية» وسوف 
نعود إلى الحديث عن عبد القادر الجيلاني في مناسبة اخری من كتابنا هذا. 

ولكن إذا أر دنا أن نختم هذه الجولة المختصرة ة في النصوص المتعلقة بالولاية خلال قرون 
ثلائة فصلت ما بين الحكيم الترمذي وصاحب الفتوحات فعلينا أن نتجه بالبحث شطر شيخ من 
E Ar (4)‏ وقد كتشدرها عثعان بح 


(42) انتوفي (ت 3 نهجة الأسرارء القاهرة 1330 هدض 39 
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شيوخ الصوفية المعاصرين لابن عربي» وهو روزبهان بقلي المتوفى سنة 606 ه. أي بعد عشر 
سنين تقريباً من وصول ابن عربي إلى بلاد المشرق؛ وهذا الشيخ قد أفرد له كوربان'”*! صفحات 
عديدة للتعريف به كما اضطلع -أيضا- بتحقيق كتابه ”عبهر العاشقين“** ولعل من المفيد 
أن نلفت الأنظار -برغم كتابات كوربان- إلى فقرات من كتاب روزبهان نفسه. وبين أيدينا الان 
طبعات جديدة من هذا الكتاب لم تكن في متناول كوربان آنذاك. نقول هذا رغم مانخاطر به 
من الوقوع في التكرار أو التداخل مع معين 110:10 .1 وكوربان 00710 .11 في هذه النقطة أو 
تلك من نقاط البحث؛ وكذلك توجد بين أيدينا الآن طبعة'45' من كتاب روزبهان الذي سرد فيه 
تاريخه وحياته الروحية ونعني به كتاب كشف الأسرار؛ وتعتبر هذه الطبعة أكمل من غيرهاء 
برغم ما وقع فيها من اختلافات طفيفة. ولكن نشير -قبل كل ذلك- إلى كتاب آخر هو كتاب 
”مشرب الأرواح“ الذي نلمح فيه تأثر البقلي بالأنصاري في ترتيبه لكتابيه مائة مقام» ومنازل 
السائرين. وقد انعكس تأثر البقلي بالأنصاري. في كتابيه السابقين؛ على تحليل البقلي لالف 
مقام ومقام ورّعها على عشرين باباً في كتابه مشرب الأرواح. ومن بين فصول هذا الكتاب 
فصل وقفه البقلي على موضوع الولاية يقول فيه“ «أول الطريق الإرادة ومعها المجاهدات» 
وأوسط الطريق المحبة ومعها الكرامات. وآخر الطريق المعرفة ومعها المشاهدات. فإذا قكن في 
هذه المراتب, ولا تجري عليه أحكام التلوين, وصار سبّاحاً في بحار التوحيد؛ وسر التفريد, 
يكون ولياً نائباً وصادقاً من الأصفياء. والولاية إسم جامع بجميع منازل الصديقين(...). وقال 
العارف نك : الولاية الاتصاف بخأق الحق سبحانه». 

وهذا النص الذي يبدو وكأنه كلام نظري. يُجسّده لنا عملاً وواقعاً ما يقصه روزيهان في 
كتابه كشف الأسرار من مكاشفات ومشاهدات ومنامات حصلت له في طريق القوم حين كان في 
الخامسة والخمسين من عمره. وفيها من عمق الدلالة وإثارة المشاعر مايشجعنا على أن نورد 
بعضاً من كلامه هاهنا. يقول البقلي «رأيت الله تبارك وتعالى على سطح بيتي بوصف العزة 
وجلال القدم. ورأيت كأن العالم بأسره نور شعشعاني كثير عظيم؛ فناداني من وسط النور 
بلسان الفارسية مرة «ياروزبهان ! اخترتك للولاية واصطنعتك للمحبة, أنت ولبي ومُحبَي؛ ولا 
تخف ولا تحزن. فأنا أكمل وأعينك في جميع مرادك». ورأيت كأن من العرش إلى الغرى'”* 


(43) انظر على وجه الخصوص : 9-146 دزت ,3 En Islam Iranien,‏ 

Hl. Corbin et M.Mo'in. Le Jasmin des Fidèles dAmotu; Téhéran-Paris, 1958 (44) 

(45) د. نظيف خواجه؛ روزبهان بقلي وكتاب كشف الأسرار» إستانبول ]197م. وقد طبع نص 
كشف الأسرار استناداً إلى المخطوط المحفوظ في قونية: ونود أن نبين على هامش هذا الموضوع 
أن نغمة التشيع التي روج لها كوربان في كتابات روزبهان بقلي لا تتفق بحال من الأحوال 
مع التكريم الذي يخلعه رو زبهان على أبي بكر الص ديق في حديثه عن | ی مشاهداته: ص104. 

(46) كتاب مشرب الأرواح» ني بت بتصحيحه نظيف محرّم خواجه» إستانبول 1973م, الفصل : 48 ص79. 

(47) قرأ كوربان الثريا بدلا من الثرى وهو خطأ تابع فيه خطأ الناسخ في مخطوطة؛ مشود التي اعتمد 
عليها. 
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كان بحرا وكان مثل شعاع الشمس فقت فمي بغير اختيار وأدخل جميعه في قمي» فما بقي 
قطرة إلا شربتها »!48). وواضح هنا أن معنى الكلمتين ولي وولاية الواردتين في كلامه. هو 
”القرب“ الذي هو المعنى الأول لأصل الكلمة (و ل ي) كما نكا سانا وکن غا أن الولانة 
يمكن أن تضاف إلى الله تعالى فهي بهذا الاعتبار تعني التصرة التي يتسلح بها الولي. والولاية 
بهذا الف في الى ا روزبهان في رؤياه التي قصها علينا منذ هنيهة. وثمة نصوص 
ا تتضمن ذكراً صريحاً للولاية. لكنها مع ذلك لا تخلو من إشارات معتبرةء إلى حد 
بعيدء في نهم طبيعة الولاية. من هذه النصوص. 
«رأيت الحق جل جلاله مرة بوصف الجمال والجلال؛ ومعه الملائكة؛ وقلت : إلهي كيف تقيض 
روحي ؟ فقال : آتيك من بُطنان الأزل وأقبض روحك بيدي وأذهب بك إلى مقام العندية 
وأسقيك من شراب الدئو وأظهر لك جمالي وجلالي إلى N‏ عسات 
وؤرأدت للة بحرا عظيما وكان البحر'من الشراب لاحم وريت النبي م ب جالساً على 
وسط لّجَة البحر متربعاً أ سکران» وقي يده لي ده 
من البحر غرفة وسقاني ذلك. ففْتَحَ علي ما فتح» وعلمت فضله على سائر الخلق حيث يوتون 
عطاشاً وهو في وسط بحر الجلال سكران»'"7. 
«ورأيت في عالم الغيب عالماً منوراً من نور ساطع, وراد يت الحق سبحانه بلباس الجلال والجمال 
واليهاء. وسقاني من بحار الوداد وشرفني بمقام الأنس, فلما درت في ضوء القدم وقفت على 
باب العزة فرأيت جميع الأنبياء عليهم السلام حاضرين, ورأيت موسى وبيده التوراة» وعيسى 
وبيده الإنجيل. وداود وبيده الزبور» ومحمدا يني وبيده القرءآن. فأطعمني موسى التوراةء 
وأطعمنى عيسى الإنجيل ' وأطعمني داود الزبور . وأطعمني محمد ب القرء «أن؛ وأشربني آدم 
الأسماء الحسنى'2” والإسم الأعظم. فعلمت ما علمت من العلوم الخاصة الربانية التي استأثر 
الحق اتضاءة واولا ها 801 

وفي مكاشفة أخرى يحدثنا روزبهان لد رأى اسا ا (نلاحظ وضوح الرمز المزدوج 
للشمس في صورة ت الأسد الأصفر) کان مشي على رأس جبل قاف» وهو جبل من زمرد يتعذر 
الوصول إليه. وهذا الجبل يشير إلى نهاية العالم الأرضي. ول هان إن الأسد قن أكل 


(48) کشت الأسزاىء 103 
(49) المصدر السايقء: 104. 
)50( من اللاحظ أن تكرا ر ظهور ا اا ا 0 


(51) :كشت الاسرار: 107: 
(52) إشارة إلى الى وعم آدم الأسماء لها) (البقرة: :1) وقوله تعالى جولله الأسماء الجسنى 4 
(الأعراف :080 


(53) كشقف الأسران 107ب 
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جميع الأنبياء؛ وإن الدم يسيل من فمه» وقد أدرك روزبهان أن ذلك إشارة إلى ”قهر التوحيد 
ساط على الرخديو :ون السك إشارة إلى على الق تعالى في نعوت الكيرياء/54, 

ثم يذكر روزيهان بعد ذلك بقليل قصة مطولة عن حوادث روحية ة عرضت له في رباطه 
بشيرازء يقول فيها «ثم جعلني متصفاً بصفاته. ثم جعلني متحداً بذاته. ثم رأيت نفسي كأني 

هو. ثم أفقت من ذلك» ونزلت من مقام الربوبية إلى مقام العبودية». 

وهذه أيضاً نجوى فاضت بها عبارات روزبهانء ننقلها هنا لعلاقتها بما قلناه سابقاً عن 
شفافية الولي النورانية وأهميتها قي صيرورة قلب الولي محلاً للتنزلات الإلهية. يقول 
روزبهان «جلست (مرة) قبل نصف الليل عند ايني اخ کان ا الشديدة. وكاد 

E‏ الحق سبحانه بالبديهة على نعت الجمال فتلطف بي وبه. فغلب 

علي الوجد؛ ( ..) قلت : إلهي !لم لا تكلمني كما كلمت موسى لايكلا ؟ فقال سبحانه 

وتعالى: أما ترضى 7 من أحبّك فقد أحبئّي ومن رآك فقد رآني»'6. 

وقد مر بنا من قبل أن الأنبياء وحدهم هم المحصومون عصمة كاملة من الوقوع في 
الذنب» أو هذا هو -على الأقل- مذهب أهل السئة في هذا الموضوع ؛ وان كان مذهب الشيعة 
يشبت العصمة أيضاً لمن الت الى وناسيها على ذلك نقول إن حياة روزبهان 

زان أفكق أن تف فى تناياها طبيعة العطايا الإلهية الممنوحة للولي» إلا أن حياته -نفسها- 

جَسَّدتْ لنا مثلاً مدهشاً للمهالك التي تعرض للسالك في طريق القوم. يحدثنا ابن عربي في 

الباب الذي خصصه لمقام المعرفة من كتاب الفتوحات عن العلل الروحية والأدوية التي يحتاج 
إلى معرفتها الشيوخ المربون ليعالجوا بها أتباعهم. غك :ان بد ا عن أمراض الأفعال يحدثنا 
عن أمراض الأحوالء وهنا يشير ابن عربي إلى واقعة في حياة ولي شيراز وقعت له أثناء مقامه 
بمكة. يقول عنها «حكي عن الشيخ روزبهان أنه كان قد ابتلي بحب امرأة مغنية وهام فيها 
وحداء وكان کت الاعات في حال وجده في الله بحيث انه كان ب يشوش على الطائفين بالبيت 
في زمن مجاورته» فكان يطوف على سطوح الحرم وكان صادق ا لحال. ولا ابتلي بحب هذه المغنية 
لم يشعر به أحدء وانتقل حكم ذلك الذي كان عنده يأك بها نوعلم أن الناس يتخيلون فيه 
أن ذلك الوجد لله على أصله. فجاء إلى الصوفية وخلع الخرقة ورمى بها إليهم» وذكر للناس 

(54) ادر 'السايق 109 . 

(55) ضهن الشايق :111 

(56) كشف الأسرارء 117, وهذا الجواب الإلهي هو نفس ما جاء في دعاء أبي يزيد البسطامي في 
اخ ى مناجاته « وارفعني إلى أحديتك حتى إذا رآنى خلقك قالوا : رأيناك ». كتاب اللمع ص 461, 
بل إتنا تنجد نفس الاصطلاحات ا في عبارات روزبهان تتردد بعد أربعة قرون من 
وفاته في المواقف الإلهية للشيخ ابن قضيب قضيب البان(1040ه)» فقد تُودي هو أيضاً من قبل الحق 
وهو في يرقف مقام الخلافة «من رأك رآني. » والذي تريده إرادخي 44 انظر E eS‏ 


الكونت 976م هن 170175 
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قصته. وقال : لا أريد أن أكذب في حالي. ولزم خدمة المغنية. فاخت اا ھال ووحدونيا 
و كاير أهل الله اا ات إلى ان غا کات فب سق صف ولت 
خدمته» وأزال الله ذلك التعلق من قلبه فرجع إلى الصوفية ولبس خرقته»!57. 

إن ما حدث لروزبهان بقلي يحملنا على الاعتقاد بأن ما نجده من مظاهر الولاية عند 
بعض الأشخاص يتعارض تعارضاً قوياً -في ظاهر الأمر على الأقل- مع مانجده من مظاهر 
أخرى لنفس الولاية عند أشخاص أخرين. فالحب الجارف وما قد ينحرف إليه -أحيانا- من 
ضلال. هو مظهر محتمل من مظاهر التصوف. وهذه حقيقة أكدتها وشهدت عليها شخصيات 
صوفية بارزة في تاريخ التصوف من أمثال الشبلي والحلأج في القرن الثالث أو جلال الدين الرومي 
في القرن السابع. وكثير غيرهم. ويتميز هذا النوع من الحب بسمة غنائية تشيع في صياغته 
اللفظية؛ ومع أن افة المبالغة والسطحية كانت تتهدد هذه السمة باستمرار. إلا انها في بعض 
الأحيان كانت تبلغ من الجمال مستوى تنفطر له القلوب. كذلك تيز هذا الحب بشيء من 
الاعوجاج عن الجادة في السلوك مع شيء من الافتخار والتباهي بهذا الاعوجاج. وبرغم ذلك. 
لا ينبغي ان نقارن -بصورة فاصلة- بين طريق المعرفة وطريق الحب في الحياة الروحية؛ إذ الحياة 
الروحية لم تكن أبدا اختيارا أحاديا بين أمرين لا يجتمعان : إما نور المعرفة وإما غمرة الحب. 
وكل من عرفوا بالولاية في الجو الإسلامي على اختلاف بيئاتهم كانوا يجمعون بين هذين 
الأمرين, ومنهم ابن عربي الذي نظم ديوانه ”ترجمان الأشواق“ بإلهام من إحدى سيدات عصره؛ 
ونفس القصة -أيضاً- حدثت من قبله لروزبهان بقلي في كتابه عبهر العاشقين!8'. وإذا كان من 
المألوف تلقيب ابن عربي بسلطان العارفين. وابن الفارض بسلطان العاشقين» وجلال الدين الرومي 
بسلطان المحبين. خصوصا عند هؤلاء الذين يعتادون زيارة أضرحتهم فمن المعروف -قبل ذلك- 
أن كل ولي هو في ذات الوقت. عارف ومحب. ولقد رأينا كيف سوى روزبهان -في نص سالف- 
بين معنى الولاية وبين التخلق بخلق الحق. وقد لا نعثر على هذه التسوية بين المعنيين عند غير 
البقلي مثل هذه الصياغة الصريحة, لكننا نجدها كامنة بين السطور بصورة أو بأخرى في 
اجا لهرت لت تتحدث عن موضوع الولانة مد عة ذاتنا عا هر مقرر فق أن كلية 
و 2 ك بين الرب والعبد 0 SG EKE‏ بمعنى أنه 
العالم. وا يحب قال تعالى و يُحبهم ويحبوله 4 (المائدة: 54). وجدير SIE‏ تبتديء 
الآية التالية لهذه الآية مباشرة بقوله تعالى < إنما وليكم الله #(المائدة: 55). 


(57] الفحوحات 2 315 

(58) فيما يتعلق بالدواعي والملابسات الخاصة بتأليف ترجمان الأشواق انظر: ط. بيروت 1961م. 
ص 10-8 وأيضاً ترجمة نيكولسون:. لندن 1911 ص5-3. وانظر فيما يتعلق ب" عبهر العاشقين ‏ 
Corbin, En Islam iranien, 3, p.71 Sq.‏ 
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إن المعرفة والحب أمران متلازمان في الولاية» ولا ينفصم أحدهما عن الآخر بحال من 
الأحوال. وما نراه من غلبة أحد الأمرين أو سيادته دون الأمر الآخر. فإنما هو مقياس من بين 
مقا شی فى تحديد تصنيف الأولياء وتقسيمهم إلى فاذج عديدة. وسوف ندرك في 
مواضع لاحقة من دراستنا هذه مدى ثراء هذا التصنيف وخصوبته. 

ومهما يكن من أمر هذا التصنيف فإن سلوك الطريق الصوفي محفوف بمهالك كثيرة. 
وهي على كثرتها وتنوعها ليست إلا صوراً من فتنة الهوى التي تستبد بالسالك وهي في 
أوج شد تها اك ةلتف او غاد التفسن: وهي آفة تعرض في طريق العرفان 
ومدارجه التي يِيَمُم السالك فيها وجهه شطر معرفة ”الواحد“ فإذا ما توقف السالك في 
بعض مراحل الطريق فان اكتشافه ”للواحد“ لا يكون ثمتئذ إلا اكتشافاً لنفسه هو. وهناك 
ا فا اشر وهي آفة تعرض للسالك في طريق الحب؛ حين يغيب عنه 
أن ”الغير“ أو ”الآخر“ ليس إلا مظهراً من مظاهر هذا ”الواحد“. وقد وقع روزبهان بقلي 
yg‏ ”عبهر العاشقين' ' لا تقطع في هذا 
الأمر بوضوح. لقد كان البقلي غارقا في الحب الإلهي. بَيْد أنه -ولبعض الوقت- تسلطت 
عليه عبادة الغير. فانتهى في هذا الحب الإلهي إلى عبادة الظلال والصور المنعكسةء لا 
عبادة “الواحد” في ذاتهء وهذا هو الكفر بالمعنى الحرفي لهذه الكلمة» إذ هي تعني في 
مدلولها اللغوي -كما يقول ابن عربي في مواضع عدة- حجبّ الشيء وستره 2" وخفاءه. 
وتفسير ذلك أن الاستغراق في تجل واحد» وإبثاره على غيره يحول دون معاينة التجليات 
الأخرى ويحجب شهودهاء بل يحول دون شهود ”المصدر الذي يفيض منه هذا التجلي 
وتجليات أخرى لا نهاية لهاء ولا يمثل هذا التجلى أو ذاك إلا مظهراً واحداً من مظاهرها التي 
لا ينالها العدّ ولا الحصر. من هنا كان مكمن الخطر الذي أسهبت في بيانه كتب التصوف. 
ونعني به الخطر الذي يُهدّد السالك حين يركن إلى أي ی من الكائنات -رجلاً كان أو امرأة- 
لخد عن دال آمارة على وجرد العامل الاد ومن هنا أيفنا كانت رور 
التقيد بالتعاليم التي تحذر من هذه القواطع» والتي ما فتيء أئمة التصوف يرددونها في 
غير سام و لا ملل؛ وام تكن هده التعايم معز ثمرة للتقيد بنظام أخلاقي تقليدي. واغا 
كانت سيدا لما تقتضيه الحكمة في هذا الأمر 

وما لا شك فيه أن هذه المهالك قد هوى فيها كثيرون. بل وهؤلاء المتميزون لم ينجوا 
-هم الآخرون- من المكر الإلهي الذي هو -في حقيقته- ابتلاء واختبار لصدق السالكين. 


(59) انظر على سبيل المثال الفتوحات ١‏ ص 2:415 ص [51: 3 ص 27. 92, 406. 


51 


ولئن أمكن أن يُضل الولي باقترافه الإثم. لكنه لا يمكن أن يُضلّل غيره لأن الحفظ الإلهي 
يحول دون ذلك «من أحبّك فقد أحبني؛ ومن رآك فقد رآني»: هكذا خوطب روزبهان بقلي 
وهو جالس يرنو - في شفقة ة إنسانية بالغة- إلى ابنه الذي كان يعاني من وقدة الحمى 


وآلامها 60 


(60) توجد معلومات أخرى قيمة عن الولاية بمفهومها الصوفي والفقهي والسياسيء في مقال 
H4. Lando‏ المنشور في 323- -316 Encyclopedia of Religion, New York 1987, vol. 15, pp‏ 
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تللكت الولاية 


لئن كانت النصوص التي شر نا إليها -آنفاً- يشوبها شيء من الغموض والإبهام, 
قان من الواط ضح أن الولاية في الإسلام -في كل أحوالها- - ليست أمراً منحصراً في معنى 
“البطولة الناشئة عن الفضائل اللاهوتية والدينية. ونعني بها تلك البطولة التي لعبت دورا 
ااا في تحديد معيار ”الولاية“ عند علماء اللاهوت من الكاثوليك. وإذا رجعنا إلى 
الولاية في الإسلام فإننا جد 2 ملامح هذا المفهوم وقسماته إنما تتحدد على يد ابن عربي. 
ومن خلال أنظاره وتصوراته. وستعرف -فيما بعد - أي اسا هذا الذي استند إليه الشيخ 
الأكبر في تحديد معنى الولاية. سوا ء في منظوره هو أو في منظور تلامذته من بعده. كما 
سنعرف -أيضا- أية ضرورة علوية جاوبها ابن عربي وهو يبوح بمكنوناته العرفانية في تلك 
الفترة المحددة من فترات التاريخ. وقضية الولاية. بأعتبارها ”حجر الزاوية' في كل كتابات 
ابن عربي» قضية تنتسب إلى مستوى علوم الأسرار أو علوم التلقين. وهذا المستوى يقع في 
الجهة المقايلة لمستوى العلوم الميتافيزيقية الخالصة. ٠‏ الذي ي يمثل الجانب الآخر في كتاب 
الشيخ الأكير'!!. ولقد عولجت هذه القضية فى تقض عديدة عن كنت ابن غر :دون أن 
يصرح -بصورة منتظمة- بمصطلح الولي. وأو تتفي ا بهذا الإسم. وإِنما ذكرها تحت 
اصطلاحات أخرى مثل عارف أو محقق (وهو اللصطلج الذي سيستعمله ابن سبعين فيما 
بع ر ملامي› أو وارث. بل ذكرها -في بعض الأحيان- تحت مصطلح صوفي تا 
حتى تحت مصطلح رجل (بمعنى الإنسان الكامل) . لكننا سنقتصر في بحثنا المبدئي على 
النصوص التي تتضمن ذكراً صريحا لكلمة ولاية وكلمة العام 

ويجب أن نتوقف هنا ؛ بشكل خاص. عند مصنف من أواخر مصنفات ابن عربي» ونعني 


)1( من الضروري أن نبين أن هذين الجانبين السري التلقيني والميتافيزيقي غير منفصلين. بل 
يتشكلان -بطبيعة الحال- E A‏ تخام رمي ولا ينبغي أن يوحي لناهذا ااي 
كابات ابن عرير : اذ كل ما تعنيه هذه اللقايلة لأ يغد رن تات نه ا نكيل 
الخوهس] ]لاعن و هايا الكميدو من خود الح اكير 
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به كتاب فصوص الیک لأسباب تتضح لنا فيما بعد من دراستنا هذه. وكتاب الفصوص هذا ء 
يتالف من ديبأجة. و : سبعة و عشرين فضا يبدا الحديث في كل فصا منها من إشارة او إلماع إلى 
نبى من الانبياء؛ بد ٤ا‏ بسادم العلا وانتهاء محمد ولا يلتزم ابن عربى الترتيب التاريخي 
وكلامه عن سليمان يسبق كلامه عن داود عليهم السلام. ونلاحظ أنه يتحدث عن ”شيث“ 
و”خالد بن سنان“ باعتبارهما من الأنبياء» ويفرد لكل منهما فصلا في كتابه هذاء رغم أن 
القرءآن الكريم لا يذكر أيا منهما فيمن ذكر من الأنبياء والرسل» وإن كان ”خالد بن سنان” قد 
E TE ٤ 5 ٠.‏ $3 5 45 
وزد ذكرة في بعض الأحاديث النبوية. ومن جهة أخرى يصمت ابن عربي عن ذي النون 
و”ذى الكفل“ وهما من الأنبياء الوارد ذكرهم في القرءآن الكريم» وأخيرا نجده يعد "لقمان' 
نبيا من الأنبياء ويعنون به فصا من فصوص كتابه, زعم أن لقمان -كما عدوم سباق ابات 
القرءآن- حكيم أكثر منه نبيا. 
39 00 31 5 8 . 3 2 03 
وتعنى كلمة "قفص اة للخاتم -وکما هو معروف- هذا الجزء الذي يرصع -عادة- 
بالجواهر والأحجار الكريمة. وقد جعل ابن عربي من هذه | لكلمة عنوانا يتصدر كل فصل من فصول 
الكتاب. EE‏ بعد ذلك مفردتان تحددان موصوع ”الفص"“ ومجأله. هاتان المفردتان هماء 
حکمة“ و کلمة : وترد المفردة الثانية (كلمة) مقرونة أو مرقبطة بى فن الأتبباء الذين تعحرث 
٠ :‏ ََ > 0 . . 99 < 
1 4 تہ ثم کا ت فيقال -مثلا- "نس 4 ة إلهية فى كا ة آدمية“ و ”فص 4 ة نفثية فى 
)2( أختار حامد طاهر عبارة الولاية والنبوة عند محيي الدين بن عربي؛ عنوائاً لبحثه فى مجلة ألف" 
(العدد 1985.5, القأهرة ص 7--38). ونشر ضمن بحثه هذا نص رسالة ابن عربي في هذا الموضوع لأول 
مرة؛ وبرغم هذا العنوان ”الولاية والنبوة” فإن الرسالة التي ذكرها عثمان يحيى -بدون عنوان- تحت رقم 
الفهرس المذكور ) والتي صنفها ابن عربي سنة 0 ه بعد زيارته للشيخ عبد العزيز المهدوي في تونس 
هذه الرسالة لا تعتبر رسالة فى الولاية بالمعنى الدقيق الذي يوحي به العنوان السابقء (إذ هي في 
حقيقة الأمر ليست رسالة مستقّلة فى موضوع الولاية» وإنما هي مجرد مقدمة أو مدخل لكتاب مشاهد 
الأسرار القدسية -رقم 432 في تصنيف عثمان يحيى- يؤكد ذلك مخطوط 6104- 8۸, الورقة 28-1 ب؛ 
والمتفحص لهذه الرسالة يجد أنها تعرض -إضافة لبعض فضايا فى الولاية- قضايا أخرى غريبة 
عنها. ويحدثنا ابن عربي في مفتتح رسالته هذه أنه ألفها لأصحاب الشيخ المهدوي ليوضح لهم بعض 
عبارات جاءت فى كلام الشيخ عن الولاية. ومع أن ابن عربى قد عرض بالفعل لبعض القضايا الأساسية 
في الولاية مما له نوع تعلق بكلام المهدوي إلا أنه -فى المقابل- ضرب صفحاأ من قضايا أخرى في ذات 
الموضوع لم يتحدث عنها. وبرغم كل ذلك فإن نشر نص هذه الرسالة مفيد إلى حد بعيد. وسنحيل إليه 
-فيما بعد- في مواطن مختلفة؛ ويطيب لنا في هذا المقام أن نوجه الشكر إلى السيد جيمس و موريس 
الذي نيهنا إلى نشرة هذا النص تحت عنوان "رسالة فى الولاية” أما كتاب فصوص الحكم فإننا نعتمد 
فى إحالتنا إليه على الطبعة العلمية المحققة التي أصدرها أبو العلا عفيفي في بيروت 1946ء وهي 
ٍ أفضل طبحة ظهرت -حتى الآن- لكتاب الفصوص: برغم أنها لم تعول على أقدم مخطوط موجود لنص 
(مخطوطات إيف كاف موسيسي 3). وفيما يتعلق بشروح الفصوص فإننا نعول على الشروح 
الأصلية لهذا النتص؛ وهى شرح جندي» (ت 1300/700) طبعة أشتياني (غير محققة وكشيرة الأخطاء)» 
مشهد 02. شرح عبد الرزاق القاشاني؛ زت 70) إلقاهرة 321 ه. وشرح داود فيصرى 
(ت1350/751): بومباي 0ه وشرح بالى أفندي,» (ت 1553/960): إستامبول 1309 هف 
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كلمة شيشية“ وفص حكمة قلبية في كلمة شعيبية“... إلخ. وبهذه الطريقة تستبين -على طول 
الكتاب- سلسلة من الصور أو النماذج الروحية؛ يمثل كل أفوذج منها -إن صح التعبير- نقطة 
التقاء بين مظهر من مظاهر الحكمة الإلهية, وذات بشرية قابلة تستوعب هذا المظهر أو ذاك 
وتحيط به. لكنها با هى ذات بشرية, لا محالة تؤثر في هذا المظهر فتحدده بطبيعتها وقيودها. 
وسوف نرى -فيما بعد- أن تصنيف كتاب ”الفصوص“ على هذا النحوء لا يرتبط -من قريب أو 
بعيد- بدواع بلاغية أو لغوية, وإغا يرتبط -عن طريق الرمز- بالبناء الحقيقي على الولاية. 
رعدنا مقدمة ”الفصوص“ بمعلومات محددة تتعلق بالملابسات والظروف التي أملت 

على ابن عربي تصنيف كتابه هذاء وتبرر في الوقت نفسه مدى الأهمية التي نعرفها لهذا 
الكتاب. ولا تعوقف مقدمة الفصوص عند هذه الأهمية بل تذهب إلى أبعد من ذلك فتمدنا 
-إضافة إلى ما سبق- بتفاصيل أخرى تتعلق بأهمية ابن عربي ودوره المنوط به في هذا الأمرء 
وسوف تتكشف لنا الدلالات الدقيقة لهذه التفاصيل في موطن لاحق من دراستنا هذه. ولنستمع 
لآن إلى ما يقوله ابن عربي في هذه المقدمة : 

«بسم الله الرحمن الرحيم. الحمد لله منزل ال حكم على قلوب الكلم بأحدية الطريق الأمم 
من المقام الأقدم وإن اختلفت النحل والملل لاختلاف الأمم. وصلى الله على مد الهمم» من خزائن 
لجود والكرم» بالقيل الأقوم» محمد وعلى آله وسلم. 
«أما بعد فإني رأيت رسول الله يل في مبشرة أريتها في العشر الآخر من محره' سنة 


3) يذكر كوربان خطأ أن تاريخ هذه الرؤيا هو اليوم العاشر من شهر المحرم, [انظر المقدمة الفرنسية لكتاب 
نص النصوص لحيدر أملي. ص 4؛ طهران-باريس 1975]. مما يدل دلالة واضحة على وقوع كوربان في 
أسر هاجس يستبد به ويدفعه إلى محاولة إكتشاف دلالات ذات صبغة شيعية:؛ كهذا التوافق 
-المزعوم- بين تاريخ رؤيا ابن عربي وتاريخ مقتل الإمام الحسين. هذا وسنرجع بوجه خاص إلى فصل 

Prophétologie et inûmologie‏ من كتاب كوربان 219-284 .مم ,أ ۲۸i‏ ءا ۸ للتعرف على أبعاد 

فلسفته في اقتحام المفاهيم الشيعية -خصوصا مفهوم الإمامة- في قضايا التصوف, ثم تشويه هذه 
المقافيم بسبب ذلك الخلط ء وثمة محاولة أخرى -مماثلة وإن كانت تتميز عن سابقتها بانتهاجها نهجا 
تاريخيا- نجدها في كتاب الصلة بين التصوف والتشيع للدكتور مصطفي الشيبي؛ الطبعة الثانية, 
القاهرة 1969ء (راجع فيما يتعلق بموضوع "الولاية ص 379-339). ونحن لا ننكر وجود صلات أو علاقات 
تأثير وتأثر متبادلة بين التصوف والتشيع؛ خصوصا فيما قبل العهد الصفويء» سواء تم هذا التأثير 
والتأثر على مستوى المصطلحات أو مستوى المفاهيم . إن نفي هذا النوع من العلاقة بين التصوف 
والتشيع أمر غير مقبول؛ لكن الذي نؤكد عليه في هذا المقام هر أن علاقات التأثير لم تكن من جائب 
التشيم وحده: وإنما كانت أمرا متبادلا من الجانبين. يدلنا على ذلك أن تأثير ابن عربي في نظرية 
'الولاية” عند الشيعة أمر ثابت ومفروغ منه, وقد أكده كثير من مؤلفي الشيعة أنفسهم؛ وما نجده عند 
حيدر آملي في شرحه المطول على فصوص الحكم من الإعجاب الشديد بابن عربي والاعتراف الصريح 
بفضله عليه؛ ليدل دلالة خاصة على تأثير التصوف في التشيع؛ ويكفينا هنا ما أورده الآمولي نفسه؛ في 
شرحه هذاء أثناء حديثه عن الولاية والأولياء في القاعدة الرابعة التي خصصها لبحث هذا الموضوع, 
ص 267, فقد ذكر أنه ألف كتابه "نص النصوص” لتمكين طائفتين بعيدتين عن المنهج الحقيقي في فهم ما 
تضمنه الكتاب من تحقيق القول فى الولاية والأولياء, وهاتان الطائفتان هماء جماعة من أهل السنة 
الذين ما أقروا قط بهؤلاء القوم ولا قبلوا كلامهم رغم معرفتهم بهم. وجماعة من الشيعة الإمامية الذين 
ما طرق -قط- سمعهم هذا الكلامء ولا نطقت ألسنتهم بمثل هذا. وبرغم كل ذلك لا يجد كوربان حرجا في 
تكرار القول بأن التشيع حين يقبل مفاهيم أو قضايا صوفية فإنه إنما يسترد بضاعة خالصة له. 
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سبع وعشرين وستمائة بمحروسة دمشقء وبيده س ِب كتاب فقال لي هذا كتاب فصوص الحكم. 
خذه واخرج به إلى التاس ينتفعون به فقلت السمع والطاعة له ولرسوله وأولي الأمر منا كما 
أمرنا. فحققت الأمنية. وأخلصت النية وجردت القصد والهمة إلى إبراز هذا الكتاب كما حده لي 
رسول الله نشد من غير زيادة ولا نقصان, وسألت الله تعالى أن يجعلني فيه وفي جميع أحواله من 
عباده الذين ليس للشيطان عليهم سلطان» وأن يخصني من جميع ما يرقمه بناني وينطق به 
لساني وينطوي عليه جناني بالإلقاء السبوحي, والنفث الروحي في الروع النفسي بالتأييد 
لاعتصامي. حتى أكون مترجما لا متحكما ليتحقق من يقف. عليه من أهل الله أصخاب 
لقلوب أنه من مقام التقديس المنزه عن الأغراض النفسية التي يدخلها التلبيس؛ وأرجو أن يكون 
لحق لما سمع دعائي قد أجاب ندائي فما لقي إلا ما بلقي ولا أنزل في هذا المسطور إلا ما 
ينزل ب به علي ولست بنبي رسول» ولک وارث ولآخرتي حارث»!4) 

وتطالعنا في الفصل الرابع عشر من الفصوص وهو ”فص حكمة قدرية في كلمة عزيرية“ 
إشارات بالغة الأهمية في موضوع الولاية يقول فيها ابن عربي' ”ا «واعلم أن الولاية هي الفلك 
لمحيط العام. ولهذا لم تنقطع[.. ]وما نبوة التشريع والرسالة فمنقطعةء ٠‏ وفي محمد يليد قد 
انقطعت » فلا نبي بعده يا أو مشرعا لها ولا رسول وهو المشرع'”؛ وهذا الحديث 
قصم ظهور أوليا ء الله لأنّه يضمن انقطاع ذوق العبودية الكاملة التامة». . والنقطة الأخيرة من 
هذا النص وإن كانت تبدو غامضة بعض الشيء إلا أن ابن عربي يزيدها وضوحا بما يعني أنه بعد 
انقطاع النبوة لا يكن لكائن ما أن يسمي نفسه بنبي أو رسول. . وهذان الإسمان من الأسماء 
البشرية أو التي يتسمى بها البشرء لكنهما ليسا من أسماء الله الحسنى . فلا يتسمى الله بأي 
منهما؛ وإذن فالإسم الوحيد الذي بقي صاحا للاشتراك في التسمية هو الولي؛ يتسمى به 
المخلوق. وهو في نفس الوقت من أسماء الله الحسنى. لكن شعور السالك بالعبودية التامة -أو 
بعدم ذاته في مستوى الوجود الحق- يقدح في حقيقة اشتراك العبد والرب في إسم واحد؛. ضرورة 


(4) القصوص 1., ص48-47» ويعتبر !بن عربي فصوص الحكم بمثابة أمانة اؤتمن عليها من قبل 
النبي ب . وبهذا يكتسب كتاب الفصوص ميزة خاصة عند أبن عربي لدرجة أنه كان يعتبر 
نقسه مفسرا وشارحا لهذه الفصوصء ولكل هذه الاعتبارات منع ابن عربي -حسبما يقول 
جندى- (تلميذ القونوي الذي هو -بدوره- تلميذ ابن عربي). أن يجمع بين هذا الكتاب ويين 
غيره من الكتب في جلد واحد. (راجعء جندي. ٠‏ شرح الفصوصء ص 5 من النص العربي). 

(5) الفصوص 1 134 وما بعدهاء هذا وقد ذكر ”عزير" في القرءآن الكريم مرة واحدة (التوبة: 30). 

(6) ولا مفر من هذه العبارة في تحديد مفهوم "النبوة” بالعنى الدقيق, "إذا أخذنا في اعتبارنا' البعد 
الواسع الذي يضيفه ابن عربي إلى معنى النيوة ؛ ويمكن أن نمثل للأنبياء اضرع لهم بأنبياء 
بني إسرائيل الذين جاؤوا بعد موسى عا من غير كتب ولا تشريعات خاصة يبلغونها أقوامهم 

(7) قد يبدو هاهنا تعارض ظاهري بين ما يقرره ابن عربي من عدم مجيىء ء رسول بعد د پش 
ونزول عيسى ييه -وهو رسول- في آخر الزمان» وسنتناول موقف ابن عربي من هذه المشكلة 
في الفصل القادم, »وسنرى أنّه موقف يتطابق كليا وجزئيامع ما يقرره الفقهاء ء قي هذا الموضوع. 
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أن هذا الاشتراك لا محالة يتضمن اشتراكا ما في معنى الربوبية. إلا أن ابن عربي يبين -بعد 
ذلك- أن النبوة بالمعنى الخاص -وهي نبوة التشريع- إذا كانت تنتهي وتنقطع فإن النبوة العامة 
-وهي التي لا تشريع فيها- باقية دون انقطاع؛ والنبوة بالمعنى العام هي ما يعبر عنها عادة: 
باصطلاح ”الولاية" وهي وإن كانت تخلو من وصف “التشريع"” الذي هو خاصة الأنبياء -بالمعنى 
الاصطلاحي الدقيق- إلا أنها لا تخلو -مع ذلك- من مظهر ما من مظاهر التشريع. مثل التشريع 
الناشيء من الاجتهاد . ومثل استتباط الأحكام وتفسير نصوص الشريعة. وهذا ما يؤكده الحديث 
الشريف « العلماء ورئة الأنبياء»'*' مع ملاحظة أن ”الأولياء" هم المستحقون لهذا الوصف أو هم 
م د نا ال E‏ وسوف يتكشف لنا -في فصل قادم- الدور 
الرئيسي الذي قثله الوراثة في بناء مفهوم الولاية وتكوين حقيقتها. 

ويتابع ابن عربي حديثه -بعد ذلك- فيعرض للمسألة التي آثارها الحكيم الترمذي من 
قبل. فيقول «فاذا رأيت النبي يتكلم بكلاء | خارج عن التشريع فمن حيث هو ولي وعار 5 
ولهذا مقامه «من عت جوع م 0 تم وأكمل من حيث هو رسول 1 وذو تشريع وشرع ؛ فإذا 
معت أخزا مد آها ل الله يقول أو كفل الك ع آنه قال الولاية اعلن من ال قلسن يريد 
ذلك القائل إلا ما ذكرناه. أو يقول إن الولي فوق النبي والرسول. فإنه يعني بذلك في شخص 
واحد. وهو أن الرسول كنب د من حيث هو ولي آتم من حبيث هو نبي ورسولء لا أن الولي التابع 
له أعلى منه. فإن التابع لا يدرك المتبوع أبدا فيما هو تابع له فيه. إذ لو أدركه لم يكن تابعا 
له. قاف فهم. فمرجع الرسول والنبي المشرع إلى الولاية والعلم»'"! . 

وهاهنا نتائج أولية نستخلصها من قراءة هذا النص. وإن كان يبدو من الصعب أن يتسق 
بعض هذه النتائج مع بعضها الآخر. فمن ناحية نجد أن الولاية جامعة للنبوة والرسالة. وأن النبوة 
والرسالة نابعتان من الولاية او راجعتان إليها. ولذا تفضل الولاية كلا من النبوة والرسالة في 
ات الشخم الزاحه لسر يوك | E‏ خرن فيد انل 
الوراثة التي تتضمن -بالضرورة ا » الخاصة بهم إلى الأولياء. 
هذه الفكرة لا شك تعني أن الولاية -بصورة أو بأخرى- تابعة للنبوة. وأنها -على العموم- تمغل 
ضور م مون اعد لير ظ 


)8{ البخارى. ك العلم. ب 0! الدارمي. المقدمة.ءص 32 وما بعدها. 

(9) شن ابن تيمية هجوما عنيفا على الفقرة الآخيرة من هذا النص ١‏ ( مجموعةالرسائل والمسامّلء 
+ ص 58 وما بعدها). هذا وإن نصوص ابن عربي الواضحة في ضرورة فهم المعتى الصحيح 
لعيارة الولايه أفضل من التبوة زلى و ا ا و D'Sortx‏ 4 
في مقاله ` Arabi's Fusus‏ ترط Jesus in‏ المنشور في ()2- -183 pp‏ .1982 ايان 10 
ومتكوو تاكيد اين رن اففة اتن على الولي -التابع للنبي- في مواضع عديدة من 
مؤلفانه. رأجع على سبيل المثال كتاب العبادلة اجو سيو القادن طا القاهرة . 1969 ص 83. 
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وهذا الذي استنتجناه من النص السابق تؤكده نصوص أخرى لابن عربي في الفتوحات» 
يقول فيها «وإن كنت" وليا فإنك وارث نبيا. فما يجيىء إلى تركيبك إلا بحظك من الورث 
ونصيبك». ويقول «فإنه لايرث أحد نبيا على الكمال, إذ لو ورثه على الكمال لكان هو رسولا مثله 
أو نبي شريعة تخصه ٠»‏ . ونفس هذا ا معنى نجده مبسوطا -بصورة متقاربة- في كتاب التجليات ٠"‏ 
ورسالة الأنوار : «واعلم أن لنبوة والولاية تشتركان في ثلاثة أشياء . الواحد في العلم من غير تعلم 
كسبي. والثاني في الفعل بالهمة فيما جرت العادة ألا يُفعل إلا بالجسم أو ولا قدرة للجسم عليه 
والثالث في رؤية ية عالم الخيال في الحس. ويفترقان بمجرد الخطاب. فإن مخاطبة الولي غير مخاطبة 
النبي. ولا بُتوهم أن معارج الأولياء ء على معارج الأنبياء» ليس الأمر كذلك (...). لكن معارج 
الأنبياء بالنور الأصلي؛ ومعارج الأوليا ء ما يفيض من النور الأصلي»""'. 

ويلزمنا قبل أن نبدأ محاولة التوفيق بين هذه العناصر. وإزالة ما قد يبدو بينها من 
تعارض ظاهري, ومع المخاطرة بشي ء ء من البلبلة أو الاضطراب -الذي قد يتعرض له القاريء- 
نقول. يلزمنا -قبل كل ذلك- أن نتابع سير البحث والتنقيب في تراث الشيخ الأكبر عن مزيد 

من النصوص في موضوعنا هذا. وقد سبق لنا أن تحدثنا عن مجموعة الأسئلة الشهيرة التي 
طرحها ال حكيم الترمذي في موضوع الولاية. وذكرنا هناك أن الشيخ الأكبر قد أجاب عنها في 
باب طويل من أبواب القتوحاتٍ وهو الباب الثالث والسبعون ؛ ونبين هنا أن السؤال الأول من 
هذه المجموعة وهو السؤال عن ” عدد منازل الأولياء“ يجيب عنه ابن عربي ببيان أن منازل 
الأولياء على نوعين : منازل حسية ومنازل معنوية؛ وأن عدد المنازل الحسبة التي تنقسم في 
الجنة. وفي الدنيا -كذلك- إلى درجات كثيرة؛ تزيد على بضعة عشر ومائة منزل. أما عدد 
المنازل المعنوية فهو ثمانية وأربعون ومائتا ألف منزلء وهذه المنازل ”لم ينلها أحد من الأمم قبل 
هذه الأمة. وهي من خصائص هذه الأمة“. وهذا العدد من المنازل المعنوية منحصر في أربعة 


(10) الفتوحات ل 398. 

1) الفتوحات 2 80. السؤال الثامن والخمسون من أسئلة الترمذ 

2) كتاب التجليات تحقيق عثمان يحيى؛ نشر بمجلة المشرق 1966 9 ١‏ (العدد 1967,1 ص 54-53). 

3) رسالة الأنوار» حيدر أباد 1948 ص 15 . هذا ويهدف ابن عربي من تآكيده المستمر في التفرقة 

بين النبي والولي إلى ! زالة آي لبس أو خلط قد ينشأً من بعض عباراته أو عبارات غيره من 

الصوفية ممن يرجعون لكلامه وينقلون عنه, ولعل رسالته المعنونة ب'رسالة في الولاية ' والتي 
آشرنا إليها سابقا . هامش 2 ص 51 تمثل نموذجا حيا لهذا التأكيد فقد كان الهدف الأول من 
تأليفها توضيح عبارة من كلام الشيخ عبد العزيز المهدوي (ت1224⁄621)» > وهو الشيخ الذي 
الف اتن مربي ارجا ل من اج انظر ج اص 9-6. ومن أجله أيضا ألف روح القدسء 
انظر ط.دمشق 964اص 3. وقد أسهب ابن عربي في رسالة الولاية. ص 32-29 »في ذكر مناقب 
الشيخ المهدوي وفضائله. وألح إلى إفراد د كتاب بالتالتف بوتي فيه مناقب ال غير 
أنه لا يوجد -فيما يبدو - أي خطوط يبدل على عنوان هذا الكتاب راجع رقم 119 ن الفهرس 
العام لعثمان يحد ىء (رقم 663 الترجمة الغربية) 1 اال بارة الفا ال حها 
ابن عربي في هذه الرسالة فهي قول الشيخ المهدوي "علماء (=أولياء) هذه الأمة أنبياء سائر 
الأمم. انظر ص 21 وما بعدها. 


) 
) 
) 
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مقامات من العلم : مقام العلم اللدني (في إشارة إلى قوله تعالى ظ وعتمنه من لدنا علما ٠‏ 
(الكهف : 65). وإلى أن الخضر هو الذي أعطي هذا العلم اللدني). وعلم النور. وعلم الجمع 
والعفرقة. وعلم الكتابة الإلهية. ويستطرد أبن عربي فيبين أن عدد الأولياء حسب طريقته وما 
يعطيه الكشف الذي لا مرية فيه ''خمسمائة نفس وتسعة وثمانون نفسا"". لكنه ينبه إلى أن 
هذا العدد خاص بالأولياء الذين تحدث عنهم في صدر هذا الباب (الثالث والسبعين) من أبواب 
الفتوحات. وبين فيه طبقاتهم وألقابهم المختلفة باختلاف مقاماتهم الروحية» وكيف أن هذه 
لألقاب محددة الأعداد في كل زمان, وبحيث يوجد في كل عصر قطب وأربعة وما الى 
آخر ماسنعرف من طبقات الأولياء ووظائفهم, ؛ غير أنه يذكر في موضوع آخر من الفتوحات!”*"' 
أن العدد الكلي للأولياء -في جميع طبقاتهم ووظائفهم- يجب أن بتساوى على الأقل مع 
الأنبياء على امتداد الدورة الإنسانية كلها ء ما يعني أن عدد الأولياء -طبقاً لما تقرره الأحاديث 
لنبوية في عدد الأنبياء- لا يقل عن أربعة وعشرين ألفا ومائة ألف. فإذا زاد عدد الأولياء على 
عدد الأنبياء فبسبب أن ميراث نبي من الأنبياء ء قد ّم على أكثر من ولي واحد. 

وفي جوابه على السؤال التاسع عشر من أسئلة الحكيم. (أين ن مقام الأنبياء من مقام 
لأولياء ؟) يبين ابن عربي أن مقام الأنبياء ء مقام خاص. ٠ O ES‏ وينبغي 
-لكي يكون لسؤال أكثر تحديداً- أن نعرف أية نبوة نتحدث عنها ؟ هل هي ”نبوة الشرائع““ (وهي 
النبوة التي أجاب عنها ابن عربي بالجواب السابق) ؟ أو هي ”النبوة المطلقة" التي تمثل -في حقيقة 
لأمر- أغلى در رجات الولاية ؟ وهي الدرجة التي بتسمى بها ”الأفراد“ أو ”المتفردون“ من البشر. 
ومنهم يظهر القطب. وهو ولي بلغ نهاية الكمال في سلم المقامات الروحية ree‏ 

ومع ن السؤال الثامن والستين من أسئلة الترمذي يتعلق بالأنبيا -. فإن إجابة أبن عربي 
عنه تمدنا فيه معارف تتعلق بالأولياء. يقول الترمذي «... وما حظوظ الأنبياء من النظر إلى 
اله 6 وتيت ابن عريق «لا أدري فإني لست بنبي؛ فذوق الأنبياء لا يعلمه سواهم إن أراد 
(الترمذي) الأنبياء » الذين خصّهم الله بالتشريع العام والخاص بهم . » فإن أراد أنبياء الأولياء 
فحظهم منه على قدر ما عندهم من وجوه الاعتقادات في الله فإن حصل على الجميع فحظه ما 
للجميع؛ فهو في النعيم العام فبلتذٌ بلذة كل مُعتقد. فما أعظمها من لذة ! وإن حصل على 
البعض فلداته بحسب ما حصل له. وإن انفرد بأمر واحد فحظه ما انفرد به من غير مزيد »!17). 
وهنا ومن بين سطور هذا النص» تبرز فكرة رئيسية في تصوف الشيخ الأكبر. ملخصها أن كل 
(14) الفتوحات. 2 ص 41-40. 
(15) الفتوحات» 3 ص 208. 
(16)الفتوحات. 2 ص 53. وتجدر الإشارة إلى أن مصطلح 'نبوة مطلقة' الذي يتردد في كلام 

ابن عربي -في هذا النص- من المصطلحات التي يقع ف يها لبس واضطرابء مما يجعل التنبيه 


الذي أشرنا إليه في الهامش 3اص 58 أمراً ضرورياً في تحديد "الوضع” الخاص بالنبِيُْ والوليّ - 
(17) الفتوحات. 2 ص 85. 


59 


اعتقاد فى ”اله“ غل مظهرأ إلهياً أو صورة إلهية محددة وغير كاملة. نتيجة أن كل اعتقاد 
منها انما هو في حقيقته نفي لبقية الوجوه الأخرى للمظاهر الإلهية اللانهاتية. ومع ذلك بنطوي 
كل اعتقاد منها على جزء من لقف الكلنة خرورة أن هنا الاعتقاد» أو ذاك نا برجم في 
نهاية الأمر إلى صورة من صور التجلي الإلهي :” فالعارف الكامل يعرفه في كل صورة 
يتجلّى بها . وفي كل صورة ينزل فيها, وغير العارف لا يعرفه إلا في صورة معتقده, وينكره إذا 
تجلى له في غيرها“"*". ويعني ”النظر إلى اه“ -في هذا النص- المدى الذي يطمح إليه 
الشخص من رؤية الله تعالى. وهذا المدى تحدّده الصورة الاعتقادية التي حصل عليها الشخص 
من قبل. وترتيباً على هذا يقرر ابن عربي أن النظر الأتم والأكمل -الذي هو نظر ”أنبياء 
الأولياء“ أو من يُسمون بالأفراد- لا يكون إلا لمن جمع كل صور الاعتقادات. وغني عن القول 
أن المقصود من صور الاعتقادات هنا ليس هو مجرد الصور الذهنية بالإضافة إلى ما يقابلها 
من أنواع الاعتقادات. ولكن المقصود الإدراك الكامل لصور الاعتقاد المعرفية المحددة مع ما 
برتبط بكل منها من أنواع العبادات. 

ويعرض أبن عربي في موضوع آخر» وعبر عشرة أبواب من أبواب الفتوحات. معارف 
هامة تتعلق بدراستنا هذه'”'. منها حديثه عن ”مقامات الولاية والنبوة والرسالة' حيث 
يعرضها أولاً عرضاً عاماً فى اصطلاحاتها المعهودة. ثم يعرضها -بعد ذلك- في اصطلاحات 
ات ين نا ع هل الدراتر الات اران ال سح اح رأجزال اا مو لاع 
أخرع: ,لاقوت ابن عرق أن يلفت النظر إلى حقيقة أننا وإن كنا أمام دوائر ثلاث أو آفاق 
ثلاثة, إلا أنها في بعض معانيها افا متاخل سح حول مركو و انعد وان د5 ا 
هي الدائرة الكبرى ا محيطة بالدائرتين الأخريين فکل رسول لا يد أن يكون نبا وکل نين 2 
OTE‏ '. ويختم ابن عربى بحثه هذا بالباب الحادي ى والستين بعد ألمائة, وهو باب 
خصب وثري يشتمل على تفصيلات عديدة تتعلق بحياة ابن عربي الروحية وتجاربه الشخصية 
في هذا الطريق. أما موضوعه فهو ”مقام القربة“ . ذلك الذي يمثل كمال الولاية ودرجتها 
القصوى. بالمعنى الذي يدل عليه أصل كلمة ”ولي“ ومشتقاتها في اللغة العربية. 


(18) الفتوحات. 3 ص 132 كو الرنيسية تتكرر كثيراً في نصوص اين عربي, .راجع من 
مين هزه الخضوصن: الفكوحات:2 هن 5:200-019 س 162 309+ + هن 112 2165 213-311 303 : 
القصوص اص 130-1535133 ومو اله كتوومناق هده ال رة ف كناب الشيال الان في 
تصوف ابن عربى [بالفرنسية]. ص 148-145 ولنا بعض التحفظات على المصطلحات التي 
استخدمها كوربان في علاجه لهذا الموضوع. 1 

(19) سن الماتى 1523 إلى البات 161 الفتوخات: 2 صن (262-246). 

01 لفك ا 2 
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وفي الباب الأول من الأبواب العشر التي أشرنا إليها : (الباب 152) يؤكد أبن عربي 
على معنى ”للولاية“ يرتبط بالمعنى الاشتقاقي السابق؛ ويغايره في ذات الوقت. هذا المعنى 
هو ”النصرة“ أو كما يقول ابن عربي «فإن الولاية نصر الولي »» وكلمة ”نصر“ الواردة في 
عبارة الشيخ الأكبر يمكن أن تؤخذ بمعنى الفاعل, أي إعطاء النصرء أو بمعنى القابل.أي قبول 
النصر. والمعنى الأول هو المقصود من بحث الولاية وتحليلها في هذا الباب : فالولاية في هذا 
الباب مأخوذة بما هي صفة من صفات الله تعالى» وهنا يتوقف ابن عربي عند قوله تعالى 
# الله ولي الذين -آمنوا ك( البقرة :257) ليطالعنا بفهم خاص في مضمون الآية؛ يبين فيه أن 
”الذين ءامنوا“ في الآبة الكريمة وردت عامة. عا يعني أنها منطبقة على كل من امن وليست 
قاصرة على المؤمنين بالمعنى الخاص. أعني المؤمنين الموحدين. ويستخلص ابن عربي من فهمه 
للآية أن ” N‏ ' -بهذا المعنى- تنسحب على المشرك أيضاً > أذ المشرك مهما توجه اعتقاده 
إلى حجر أو صنم أ و كوكب فإنه في نفس الأمر معتقد في الله تعالى .أو -كما يقول ابن عربي- 
ده متاك شن كفرعي اق فان أعضاء الكافر مسبحة 
لله (...)ء غير أن العالم لايفقهون هذا التسبيح (...) وهذا من توليه سبحانه»'!2'. ويرى 
ابن عربي أيضا أن الولاية بمعنى النصرة الإلهية العامة -التي تشمل المشركين- هي التي تفسر 
لنا انتصار المشرك -أحياناً- وغلبته على المؤمن بالمعنى الخاص لهذه الكلمة. أعني المؤمن 
الموحد وذلك فيما إذا تخاذل الموحد عن واجباته المفروضة عليه وركن إلى الغفلة والتفريط. هذا 
ما يستنبطه ابن عربي من قوله تعالى (ل وكان حقاعلينانصر المؤمنين © ؛ ويراه ”من أسرار الولاية 
التي لايشعر بها كل عالم» فإن هذا لسان خصوص“. أما لسان العامة في تفسير هذه الآية فإن 
ما يقع للكفار من غلبة على ا لمؤمنين إن هو إلا نوع من عقاب المؤمن وخذلانه لما داخله من خلل 
فى القيام بواجباته, وليس نوعاً من نصرة ة الله وتأبيده للكافرين ؛ “فالعارفون هم وحدهم الذين 
يعرفون أن الرلانة قن الله عامة في مخلوقاته من حيث ما هم عبیده» سواء 1 رادت المخلوقات 
ذلك آم لم ترد“. ولا أخرج الله -في الأزل- ذرية ب بني آدم من ظهورهم وأخذ عليهم المبشاق 
(الأعراف 72 کان شال إياهم 4 ألست بریکم © ؟ ما يعني أنه أشهدهم على ربوبيته ولم 
يشهدهم على وحدانيته. وقد كانت إجابتهم في قولهم «بلى 4 إقرا را بالربوبية له تعالى. أقر 
بذلك المؤمن والمشرك. والمشرك وإن کان قد زاد شركاء آخرين إلا أنه في كل الأحوال a‏ 
باألوهيته تعالى. فولاية الله عامة العفلق بالمؤمنين جسعاء وما ثم إلا مؤمن. والكفر عرض“ 
يحجب الإيمان المنقوش في جوهر كل كائن مخلوق. ويرى أبن عربي أن الكفر إنما يعرض للبشرية 


(21) من نافلة القول أن نقرر أن كلام ابن عربي هنا وثيق الصلة بالمفهوم الذي أسلفه من قبل 
وهو مفهوم المخلوق المكّحَّذ إلها في اعتقادات المشركين وکیا فا تاف انين رب هذا 
المفهوم فى ضوء تفسيره الخاص لقوله تعالى ؤوقضي ربك الأتعبدوا]8 إياه 4 (الإسراء :23). أنظر 
على سبيل المثال: الفتوحاتء. | ص 405. وفيما يتعلق بنقد ابن تيمية لهذا التفسير انظر 
مدع الرسيائن: ال بط تسد رضي جد ]سن 0 1+ 
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بسبب موقفها -في بعض فترات التاريخ- من الشرائع المنزلة التي اقتضت حكمته -تعالى- أن 
تنزل لتحدد للانسان طريق الاعتقاد وأنواع العبادات. ومهما كانت درجة الخطر المتمثل في 
مخالفة الشرائع المنزلة وعصيانها فإن ذلك لايقدح في حقيقة ”الالتزا م الأزلي“ بالميثاق الإلهي 
والإقرار بالربوبية. وتحقق هذا الالتزا م واستمراره منذ الأزل وإلى أن برث لله الأرض ومن عليها 2 

وبعد أن يفرغ أبن عربي من حديثه في الباب السابق عن الولاية باعتبارها صفة ة إلهية. 
يبدأ فى الباب التالى حديشه عن الولاية البشرية؛ أي باعتبارها صفة بشرية. وهنا نجد تفرقة 
را نا ا رهن ال المي الاح دوعي وة الان بي لض م ت 
المصالح والمنافع ‏ وتسخير بعضهم بعضا. الأعلى للأدنى. والأدنى للأعلى ؛ والولاية الخاصة وهي 
الولاية بالمعنى الأخص لهذه الكلمةء وتعني أهلية الأولياء -حسب استعداداتهم- لقبول أحكام هذا 
الإسم أو ذاك من الأسماء الإلهية وظهور آثار هذه الأسماء من عدل أو رحمة أو جلال أو جمالء 
حسبما تعطيه أحوال الأشياء في لحظة معينة» ثم يذكر ابن عربي -بناسبة المقام- تفرقة أخرى في 
دائرة الأولياء بين أصحاب الأحوال الخاضعين لأحوالهم الروحية. وأصحاب المقامات الممكنين في 
مقاماتهم والمالكين لأحوالهم الروحيةء وهؤلاء ”هم ذكران الرجال“ من أهل الطريق -فيما يقول-. 
والقسم الأول من الأولياء (اصحاب الأحوال) أقل درجة من الآخرين: وولايتهم مشهودة ومبصرة 
من عامة الناس. أما أصحاب المقامات فإن ولايتهم أظهر “في بعض الوجوه- من ولاية أصحاب 
الأحوال.!لا أن ظهورها يجعل إدراكها عسيراً على الأنظار ”فهم بصفات الحق ظاهرون ولذلك 
جهلوا'". ولقد مر بنا من قبل -وسيمر بنا أيضاً في مواضع قادمة- هذا النوع من استتار الولاية 
لم23 

وبقي أن نقرر هنا أن مفهوم الولاية لو كان مأخوذا في الفقرات السابقة بمعنى التولي 
والنصرة. (ما يستلزم أن يكون مدار البحث حالتئذ هو ”وظيفة الولي ودوره“ لا مفهوم الولاية 
في ذاتها أو ما به يكون الولى ولياً) > نقول : لو كان الأمر كذلك فإن ابن عربي لا شك كان 
ينظر إلى الولاية بمفهوم ”القرب من الله تعالى“. وهو يلخص بحثه في.الباب الأخير من سلسلة 
الأبواب العشرة التي ألمحنا إليها من قبل. 

أما الإمام الغزالي فإنه بعد أن يؤكد على الأمر المعلوم ضرورة وهو انسداد باب النبوة أمام 
اللخ ]ىال لويد النين 0 :يشير الى أن أقصى درجة يمكن أن يصل إليها بشر بعده ب هي 
درجة الصديقية؛ وهي مشتقسة من كلمة ''صديق ق“ التي لقب بها الخليفة الأول أبو بكر شك 12, 


(22) ما نورده هنا من نصوص فى هذا الموضوع مقتبس كله من الباب 152 من الفتوحات؛ ج 2: ض 248-246. 
(23) الفتوحات 2 ص 249. 
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لكن ابن عربي في النص السابق وفي نصوص أخرى مائلة”””' يناقض صاحب الإحياء» ويعارضه بأن 
هناك مقاماً روحانيا أعلى من الصديقية يقع في مرحلة متوسطة بين الصديقية فين ال هو 
مقام ”القربة“ وهو المقام الذي يمثل الدرجة القصوى في درجات الأولياء. ويسميه ابن عربي 
اشا مقأ م النبوة اللا تشريعية. اال التي لا ت 7 تشريع فيها؛ کا يسمية نبود IEE‏ ول" 
يصل إلى هذا المقام إلا ”الأفراد؛ “.أو -في تسمية أخرى ذات صلة بالقرءآن الكريم- ”المقربون“. 
والقطب الذي هو ا 206 في الدنيا ا اضعات هذا المقام. وشو وان كان بفضل 
غیرد بقطبانيته الا أن أفضليته من هذه الجهة لا تعني افضليته المطلقة في باب الولاية 
والمقامات الروحية ؛ إذ ليس له تصرف ولا سلطة على الأفراد أو المقربين. وسنرجع مرة أخرى إلى 
هذه النقطة لنبين فيها المدلول الميتافيزيقي لكلمة ”القربة" والمعاني التي يثيرها ابن عربي في 
موضوع ”القطب“. والمقامات الروحية. وسنرى أن هذه المعاني سوف تحدد -وتكمل في ذات 
الوقت- المفاهيم الأخرى المنثورة في كتب التصوف في هذا الموضوع . 

ولعل من المناسب هنا أن نبين أن ابن عربي يسرد في هذا الباب تفاصيل تتعلق بتجربته 
الشخصية في مقام القربة. فقد دخل هذا المقام في شهر محرم من سنة 597 ه (أكتوبر -نوفمبر 
200 1 م)ء وهو مسافر بيلاد المغرب ٠‏ وحصل له في نفس السنة -بمدينة مراكش - ”کشف رأى فيه 

عرش الرحم:* “. وألقي إليه في هذا الكشف بإسم صديق يلتقي به عق - في مدينة فاس » 

ويغادر معه بلاد المغرب للمرة الأخيرة -وإلى الأبد- متوجها نحو بلاد المشرق. وكان ذلك في 
سنة 598 و1371 وما يقصه علينا ابن انواس تارايت الاك في فل ال 
وعانقه ذا 5 e‏ ال ل نحن نعلم ا ات تل 
أبن عربي بحوالى قرنين من الزمان. ولكن ابن غعربي يذكرنا بأن قدرة الله تعالى a‏ روح 
السلمي رحمة به وإيناسا له من الوحشة التي استبدت به في هذا المقام؛ وايضا ليعرف من 
السلمي إسم هذا المقام وأحواله وما يحصل للمتحققين به. 

كنا د ا العو و الرورة" عله ان ا وامناسية اک ی يتنا 
-أيضا- صلة أخرى تكمن في كون الأولياء ورثة للأنبياء. وهذه الصلة التي هي ”الوراثة“. 


5 رو اي للباب 161 من الفتوحات ج 2ص 260- -262 وهو الباب الذي 
ناعليه هنافي المقام الأول . وثمة إشارات أخرى عديدة تتعلق بمقام القربة نجدها في 
ا ج 2 ص 19, 25-24, 41 : ج 3 ص 103. وأيضاً في كتاب القربة. حيدرآباد. 1948. 
حيث يشير أبن عربي في -حذر واحتراس - إلى وصوله إلى هذا المقام م» ونلتقي في هذا الكتاب 
ببعض معلومات عامة -مختصرة- تتعلق بالولاية وصلتها بالتبوة لجال 
(26) اصطلاحات الصوفية رقم 19. 
(27) الفتوحات 2 ص 436. هذا الصديق هو : محمد الحصار الذي رافقه إلى مصر ثم مات يها. 
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وإن كانت مطروقة في كتب الصوفية السابقين على الشيخ الأكبر. إلا أنها كانت مطروقة 
بصورة مجملة وغير مفصلة, كقول سهل التستري -مثلا- «لا نبي إلا وله نظير في مته . 

لقد ذكرنا من قبل أن ابن عربي قال في نص سابق «وإن كنت وليا فإنك وارث نبيا ». 
ونضيف هنا أن الشيخ الأكبر يقول بعد ذلك «إنك إن ورثت علما موسويا أو عيسويا أو غيرهما 
تمن كان من الرجال بينهما فنا ورثت علما محمديا »'”. ولكن إذا كان كل الأولياء يشتركون 
في أنهم ورثة العلم المحمدي فإن فرقا كبيرا يبقى بين هلا الذيسن يرثون العلم المحمدي كاملا 
وبين غيرهم ممن لا يكونون كذلك. وقبل أن نبدأ في تحليل هذه المسألة من مسائل الولاية عند 
ابن عربي يجدر بنا أن ندرس -أولا- ونتفحص» بصورة أعمق, الأصول العرفانية للدور الذى 
يقوم به النبي ب في هذا المجال. 1 


(28) تقلا عن: 
Gerhurd Bowering. The Mystical Vision of Existence in Classical Islam, Berlin-New: York, 1980, p.65.‏ 
(29) القتوحات؛ 4 ص 398. 


إن وراثة الولي لنبي -ما- من الأنبياء هي في حقيقتها وراثة للنبي محمد پو لأن 
الأنبياء في واقع الآمر -وحسبما يقول ابن عربي- « نُوَابٍ للنبي في عالم الخلق. وهو ر روح 
مجرد عارف بذلك قبل نشأة جسمه. قيل له» متى كنت نبياً ؟ فقال كنت نبيا وآدم بين الماء 
والطين. أي لم يوجد آدم بعد ٠.‏ إلى أن وصل زمان ظهور جسده المطهر ر فلم يبق حكم لنائب 
من ران( .) وهم الرسل والأنبيا ء عليهم السلام»'"'. 

وثمة نصوص أخرى يدنا بها ابن عربي» تتحدد في ضوئها طبيعة ”الحقيقة المحمدية“ 
ووظيفتها . تلك التي جاء الأ نبياء -بدءًا من آدم للا ليمثل كل منهم قبسا من نورها في 
فترة معينة من فترات التاريخ الإنساني. 

ولكن ماذا تعني كلمة "حقيقة“ في قولنا الحقيقة المحمدية“ ؟ إذا رجعنا إلى لسان العرب 
وجدنا أن هذه الكلمة تعني المعنى الحقيقي للشيء. وذلك في مقابل المعنى المجازي, كما تعني أصل 
لشي ء وطبيعته وجوهره . كما تعني أيضا ”الحرمة“ 0 أي حرمة الكائن أو حرمة الشيء 3 . وانطلاقاً من 
هذه الدلالات التي تثبرها كلمة ”الحقيقة“ فإن مفهرم الحقيقة المحمدية لا يعني فقط تجوهر هذه الحقيقة 
ووجودها -بالفعل وجردا تاماك - قبل أن يظهر في هذا العالم شخصه المسمى محمداً ع ٠‏ ونما يعني 
أيضاً تقرر هذه الحقيقة وثبوتها في عالم الأزل أو عالم ما قبل التاريخ. ومفهوم الحقيقة المحمدية -بهذا 
لمعنى- كان مثار جدل صاخب في تاريخ الفكر الإسلامي ؛ فهذا هو ابن تيمية -ومن سار على دربه- 
يجري على عادته في نقد هذه المفاهيم. فيحاول تقويض الأصل الذي يتأسس عليه مفهوم ا حقيقة 
لخعدية: وذلك بالقدع في صبعة الحديث الذي ذكرناه من قبل والذي يقول فيه النبي ر © كنت نبياً 
وأدمربين اللاء والطين»؛ ثم بُحيل المسألة برمتها -في نهاية المطاف- إلى دائرة البدعة المنكرة. وهكذا يرى 
هذا الإمام -الجدلي الحنبلي-: ؛ أن الحديث -المتقدم بهذه الرواية- غير صحيح؛ » وأن الرواية التي يكن أن 
يقبلها هي رواية مسند أحمد والترمذي ؛ ولفظها «متى جعلت نببا؟ قال وآدمبين الروح والجسل!3 ». 


(1) الفتوحات 1 ص 244-243. 

(2) ابن منظور: لسان العرب» (مادة : حقق) بيروت . بدون تاریخ ج10 ص 52 انظر أيضاً» 
لويس جارديه في داشرة المعارف الإسلامية مادة : حقيقة. 

(3) ابن حنبل 4 ص 66. 5 ص 59ء ص379 : الترمذي؛ مناقب |. فيما يتعلق بنقد ابن تيمية المتكرر, 
لهذا الموضوع انظر مجموعة الرسائل 4ص 8 70 71. هذا ويختار الإمام الغزالي رواية « كنت نبا 
وأدمربين الماء والطين » وإن كان يفسر الحديث في إطار أضيق كثيراً من إطار “الحقيقة المحمدية", 

فالحديث عنده يشير إلى نبوة محمد ب في التقدير الإلهي قبل خلق آدم يه (انظر المضنون 

به على غير أهله . بهامش الإنسان الكامل» القاهرة 1949 ج 2 ص 98). أما السيوطي فإنه يورد 
هذا الحديث في إجابته على انتقادات السبك بلفظ « كنت نيا وآدمريين الررح را سد » لكنه يذكر في 
شرح الحديث كلمة 'حقيقة حيث يقول ٠‏ «فحقيقة النبي بع قد تكون من قبل خلق آدم. ٠‏ أتاهاالله 

ذلك الوصف ..؟ ٠‏ انظر الحاوي على الفتاويء القاهرة 1959 ج 2> ص 189 . 
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ونحن لا نركز من جانبنا هنا على مسألة اختلاف ألفاظ الحديث بين الروايتين السابقتين. لأن 
هاتين الروايتين تلتقيان في معنى واحد» واختلاف الألفاظ بينهما أمر هين ويسير؛ لكن نركز 
على حقيقة أخرى هي أن القوا عد والقاييس التي يستند إليها المحدّثون في تقرير صحة الحديث 
ترتبط -أساسآ- باختبار سلسلة الرواية وفحصها والحكم على الحديث -تبعا لذلك- صحة أو 
ضعفاً. ومن هذا المنطلق نقول إن ابن عربي وإن لم يتوقف -حتى وهو في سن متقدم- عن دراسة 
لحديث حسب مناهج المحدّثين» ورغم أنه لم يكن ليجهل شيئاً مما هو مذكور في علوم الحديث 
من قواعد ومسائل, إلا أنه في أكثر من موضع'' كان يؤكد على أن ”الكشف“ هو الطريق 
لوحيد المأمون لمعرفة صحة هذا الحديث أو ذاك ما يُنسب إلى النبي ب وأنه بتأكيده هذا 
يتحفظ على منهج علماء الظاهر في تقويم الأحاديث ونقدها. 
ومن ناحية أخرى فإن اصطلاح ”الحقيقة المحمدية“ برغم ظهوره المتأخر في التراث 
لإسلامي. واعتير من هذه الناحية بدعة. فإن المفهوم الذي يدل عليه هذا الاصطلاح -في معناه 
لمجرد - يعد واحدا من أكثر المفاهيم الإسلامية أصالة وعمقا؛ ونعني به المقهوم الذي يرمز إليه 
-في وضوح تام- ب””النور المحمدي“ أو ”نور محمد“. ونفس الشيء يقال على الشبه القوي 
أو الربط الوثيق بين النبي شد وبين رمز النورء فهو لم يكن بدعة أو عملا مخترعا في تراث 
مسلمين؛ وإنغا هو -على العكس- مستمد في لأصل من كلام الله تعالى ؛ ففي الآية 46 من 
سورة الأحزاب وصف صريح للنبي بش بأنه سراج منير, ونفس الشيء أيضا في الآية 15 من 
سورة المائدة حي قد اء كم من الله نور وكتّبْ مبین © !؛ فالنور في هذه الآيات -كما يقول المفسرون- هو 
محمد يض '13. ومن الجدير بالذكر هنا أن المسلمين لا يطلقون وصف النور على النبي ت 
إطلاقا با معنى ا لمجازي البسيط » بقدر ما يطلقونه إطلاقا حقيقيا ؛ يؤيد ذلك أن ”ابن إسحاق“ 
صاحب السيرة؛ الذي ولد بعد وفاة النبي ينيد بسبعين عاماً فقط, يذكر في سيرة ”عبدالله“ 
والد النبي أنه قَبّل زواجه بالسيدة آمنة -والدة النبي ينب - نظرت إليه امرأة وهو يسير في 
الطريق وطلبت إليه أن يتزوجها وتدفع له مائة من الإبل؛ لكنه لم يفعل. فلما دخل بالسيدة 
آمنة وخرج من عندها لقي المرأة التي اعترضته من قبل» ٠‏ غير أنها لم تكترث به فقال لها. 
مالك لا تعرضين علي اليوم ما كنت عرضت علي بالأمس؟ قالت لهء فارقك النور الذي كان 
معك بالأمس. فليس لي بك اليوم حاجة »'؟. ويقول ابن إسحاق إن هذا النور كان عَرة بيضاء 


)4{ الفتوحات | ص 150 : 2 ص 376. 

(5) تفسير الطبري : تحقيق الشیخ شاكر؛ ج 10 ص 143. 

(6) هذه القصة التي يرويها ابن إسحاق (ت 150ه/767م) يرويها ابن هشام أيضاً في كتابه السيرة 
التبوية, القاهرة 1955, ج ! ص 155. فيما يتعلق بأحدث الدراسات عن تطور علم السيرة عند 

بن إسحاق وابن هشام م انظر في 1983 Vie du prophète Mahomet, éd.parT. Fahd, Paris,‏ صاء مقال 

R.G. IOUT‏ بعنوان de la sîra avant Ibn Hishûm‏ كمن هادا Sources‏ esا‏ وكذلك مقال 
Montgomery Watt‏ ¥ بعنوان ن reliability of Ibn Ishûq's sources, pp.31-43‏ 7ء وفي هذا المقال 
الأخير يفند ۷ تهمة التشيع المنسوبة إلى أبن إسحاق. 
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بين عيني عبدالله. وقد تلاشت ت عنه بعد ما دخل بآمنة وحملت بالنبي ينث . وفي رواية أخرى 
-تختلف قليلاً عن رواية ابن إسحاق هذه- أن المرأة التي اعترضت عبدالله هي أخت ورقة بن 
نوفل. أحد نصارى مكة, والذي أكدّ للنبي بيت -حين ظهر له جبريل أول مرة- أن هذا الذي 
يأتبه هو الناموس الأكبر الذي كان يأتي موسى. وأنه نبي هذه الأمة. وكانت أخت ورقة تعلم 

من أخيها أناتننا يزنك أن يظهر في مكة. وإذن فالنور الذي شاهدته هذه المرأةهو” ا 
الثبوة .كان سل والده عبدالله ويظهر على جبينه”'. وقد تداول المؤرخون هذه القصة من 
بعد ابن إسحاق وابن هشام؛ وذكروها في مصنّفاتهم مغل الطبري (310ه/923)؛ كما توسع في 
روايتها كل كاب السيرة النبوية'ذ'. وقد أثار تفسير هذه القصة -منذ وقت مبكر في الإسلام- 
موضوع ”الحقيقة النبويّة'" وَطْرَّحَه بشكل واضح وصريح. وهذا الموضوع يمكن أن يعتمد -ضمن 
ما يعتمد- على حديث مروي في صحيح البخاري يقول فيه النبي بيب «بعئت من خير قرون بني 


اترڈ حتی كنت من القرن الذي كنت منه »۳ 

ولكن ها ل عللينا أن نفهم أن نَمل النطفة النبوية في رحلتها هذه من مبد! الخليقة إلى 
وقت ظهورها على أنه تنقّل نَم في أصلاب آباء النبى ينح وأجداده. أي في نَسَبه الجسدي. 
أو نفهمه على أنه سلسلة من المحاط والتوقفات في أشخاص رجال حملوا الوحي الإلهي 
وتشابعوا في ظهورهم واحداً تلو الآخر ونعني بهم الأنبياء البالغ عددهم أربعة وعشرين ومائة 
ألف نبي . م ل محمد تن ا ل ا 
إذا رجعنا إلى ترجمان القرءآن ابن عباس (ت 687/68) في تفسير قوله تعالى # و تقك في 
السجدين أ (الشعراء: 219) فإنه يبدو لنا أنه يرجح الاحتمال الثاني أو الشق الثاني من هذين 
ا معنيين ال نبي إلى نبي ومن نبي إلى نبي حتى 
أخرجك نبي و'19'. وابن سعد -الذو ي ينقل كلام ابن عباس هذا- پروي في طبقاته حديئاً آخر -يرويه 


(7) شخصية ورقة بن نوفل شخصية جد غامضة وتستحق أن تفرد لهادراسة مستقلة. أما موقفه 
من النبي وتأكيده على الوحي الإلهي فيجب أن يؤخذ على أنه اعتراف من رج لملهم يتحدث 
بإسم رسالة إلهية سابقة ليعلن ابتداء دور جديد من آدوار الرسالات الإلهية. وقي هذا الإطار 
يمثل اعتراف ورقة -من بعض الوجوه- معنى مماثلاً للمعنى الذي انطوت عليه زيارة ملوك 
المجوس إلى بيت لحم انظر 6 René GUENON, le Roi du monde. Paris. 1930 chap.‏ :ويتظطوى اعتراف 
ورقة على دلالة ذات صلة خاصة بتأكيد القرءآن الكريم على بشارة عيسى يئا بمحمد ته 
(سورة الصف الآية 6) وهو تآكيد لا نجد له شواهد مماثلة اللهم إلا تأويلات غير صريحة وردت 

في إتجيل يوحنا. (14: 16. 14: 26). آى تاويلات مطعون في صحتها اشتمل عليها الإنجيل 
اا إلى برنابا تذكر :هما :تالجسم أن أكقو الحيظريات احتمالا في تحقيق أصل هذا 
الإنجيل ومصدره هى نظرية :2 ان:! 016 441801 حيث يعزو تاليف هذا الإنجيل إللى مؤلفين 
موريسكيين. انظر مقاله 
Rame. 1982. pp 159-183‏ ,تج "Le milieu hispano-moresqtte de FEvangile de Barnabé" t(Islamochristiana,‏ 

(8) الثعلبي. قصص الأنبياء. القاهرة 1371 هص 16 -17. 

(9) البخاري. مناقب 23. 

(10) ابن سعدء الطيقات. ط. ليدن 1909ء 1/1 ص 5 
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الطبري - أيضاً يقول فيه النبي يف « كنت أول الناس في الخلق وآخرهم في البعث»!!!. 


as‏ الشقين السابقين متلازمان ومرتبط أحدهما بالآخر؛ ذلك أن 
نسب النبي ينكد يشتمل على عدد أو سلسلة من الأنبياء نعرف منهم. إسماعيل وإبراهيم 
عليهما السلام. ومهما يكن من أمر فإن ثمة حديثا ذكر فيه ”النور المحمدء ي“ زكر 
ما "ور وإن لم يرد في كتب الصحاح إلا أنه يعتبر أصلاً هاما في مسألة أوّلية النور 
المحمدي ي. وأسبقيته على الخلق؛ يقول جابر بن عبد الله -راوي الحديث- « قلت يارسول ال ! انين 
اك وان أخبريك عن اول ت ء خاته الله تعالى قبل الأشياء ؟ قال ياجابر ! إن الله تعالى قر خلق قبل 
الأشياء نور نيك من نوره »7 . ونقول إن مسألة ”النور المحمدي ی“ وما طرأ عليها -فيما بعد- 
من تأويلات أُمَدَنْها بها نظرية ”الحقيقة المحمدية“ تثير في الذهن بعض المفاهيم التي 
عبرت عنها نصوص عديدة سابقة على الإسلام؛ واكتسبت من خلالها صوراً شتى ووجوها 
عديدة مثل مفهوم الكلمة العيسوية ”وه 1دوممعم5 ومعه.1“ الذي حمل القديس جوستان 
(ت 165م) على أن يضفي طابعاً مسيحيا خالصا -وبأثر رجعي- على كل وجوه الحقيقة 
ومظاهرها في فترات ما قبل ظهور السيد المسبح لعو . ومشل مفهوم ”الحقيقة النبوية“ 
الذي أشرنا إليه من قبل. ويقصد به هنا استمرار تنقّل النبوة من نبي إلى نبي إلى أن 
تستكمل مظهرها الأتم -وبصورة نهائية- في شخص ”المسيح“؛ ومثل عقيدة ”الحقيقة 
النبوية"" التي نجدها في قصة كليمنت المزيف المنسوبة إلى كليمنت بابا روما الرابع (ت 97م)؛ 
وهي قصة ذات طابع غنوصي واضح» تتخذ موضوعها من مصادر يهودية؛ ويهودية 


(11) المصدر السابق 1/1 ص 96. والطبريء التفسير. القاهرة 1323 ه ج 21 ص 79ء ونشير هنا 
إشارة سريعة إلى مقال R011‏ ,لا بعنوان a Ligh!‏ 270-01151016 نشر في 01۸141 Israel‏ 
V 1975, 62‏ .65 ويشتمل على مبعلوماث بالغة القيمة تتعلق بموضوع النور 
المحمدى» بيد أن إشارتنا السريعة هذه لاته أننا نضرب صفحاً عن هذه الدراسة الشاملة أو 
الستقصضية او اطا نالا بار في دراستنا لهذا الموضوع. وبرغم أنا لانستطيع أن نتقبل 
مقالة جولد زيهر التي نعرضها بعد قليل في هذا الموضوع. إلا آننا نؤكد أن نقد :نط8 لهذا 
المقال خصوصا نقده لوقف جولد زيهر من أقوال ابن عباس المذكورة:؛ والذي حاول فيه الرجوع 
بهذه الأقوال إلى أصول أفلاطونية محدثة هذا النقد يبدو لنا نقدا مفرطا ومتجاوزا للحد. 
هذا ويمكن الرجوع في مسألة النور المحمدي إضافة إلى المقالات والمؤلفات التي نحيل إليها 
في هذا الفصل إلى "ماسينيون” في مقاله المنشور بهذا العنوان أيضا في دائرة المعارف 
الأسلامية؛ الطبعةالأولى. وكذلك كور بان في كتابه «En islam iranien‏ انظر في فهرس 
المصطلحات الفنية الملحق بآخر الكتاب "الحقيقة المحمدية والنور المحمدي'. 

(12) إسماميل العجلوني؛ كشف الخفاء .بيروت ا35اهء 266-265 : واللرُرقاني, شرح المواهب. 
القاهرة 1329ه. ج | 47-46. هذا وللحديث روايات عدة متشابهة, وإن كانت تختلف في الجزء 
الأخير من الحديث, مثل رواية ٠‏ إن أول ما خلق لله النلم..» الترمذي» تفسير 68, قدر17؛ أبو داود 
سنة 16؛ ابن حنبل 5. [73. ورواية ٠‏ أوز ما خلق اله العتل ». وفيما يتعلق بمناقشة ابن تيمية 

الصوفية لهذه الأحاديث راجع مجموع الفتاوي» ج 9 ص 232 : ج 18 ص338-336. 

Patrologie بألا مبببعمرع‎ 397, B.C. (13) 
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مسيحية. وفيما يقول ”مهما د05 فإن هذه العقيدة التي رفضتها المسيحية الأرثوذكسية 
قد ورثها الإسلام وجنى الكثير من ثمارها“"'. 
ويُعدٌ ”جولد زيهر“ أول من انشغل بالبحث والتفتيش عن آثار أفلاطونية محدثة 
أو غنوصية في نصوص موضوع ”النور المحمدي“'. ونحن من جانبنا لا نجد بأسا في القول 
بوجود بعض من أوجه الشبه بين هذا الموضوع وموضوعات أخرى تماثلة. وبين اعتقادات قديمة 
مغل الاعتقادات المانوية. ومثل مفهوم ”التناسخ“ في الفلسفة الهندية. ولا نتكر أن الإسلام 
بعد أن سيطر على الديانات الأخرى وطواها تحت جناحه قد تأثر في مسألة النور ا محمدي وفي 
غيرها بمواريث قديمة أو حديثة آلت إليه من هذه الديانات وظهرت في مجال الألفاظ أو أدوات 
الفهم والتعبير. لكننا -برغم ذلك- نرفض نظريات التفسير التاريخي التي تناولت تفسير هذه 
المواريث في انتقالها للإسلام؛ لأن هذه النظريات أو المناهج تدمر -في نهاية الأمر- جوهر 
التجربة الروحية في نفوس المؤمنين. وتقضي على ذاتيتها واتساقها الداخلي. وشبيه بهذه 
النظريات نظريات أخرى سابقة» زعم فيها أصحابها أن التصوف الإسلامي ليس إلا أمشاجاً 
غير متجانسة من الأفكار ومن السلوك. لا يعرفها الإسلام ولا تُعرف له. ولقد رأينا كيف أن 
ماسينيون استطاع -بحق- أن يفتد هذا الزعم وأن يبرهن على تهافته وزيفه. 
وما يدحض منطق هذه النظريات أن القرءآن الكريم ينظر إلى الوحي المحمدي على انه 
الوحي المؤكد والمتمم لكل الرسالات السابقة إن سمعنا كنبا ازل من عد موسى مُصذقآ لما بين 
يديه بي" (الأحقاف: 30)؛ وأن المؤمن الحق -في ميزان القرءآن نفسه- هو الذي يؤمن ما أنزل 
على محمد وعلى جميع الأنبياء والمرسلين من قبله ظ والذين يؤمنون بمآ أنّزل الیک وها لزل من 
قبلى» (البقرة: 4). «قولوا آمنًا بالله وما ازل إلينا وما ازل إلى إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب 
والأسباط وما أوني موسي وعيسى ومآ أوتي النبيون من رهم (البقرة : 136). ما يمكن معه القول بان 
”الحقيقة النبوية“ في سيرها الأزلي في ضمير الأزمان والآباد. وكمفهوم يُعبّر عنه أو يرمز إليه 
”النور المحمدي"". هى نتيجة منطقية لهذا الأصل الاعتقادي في القرءآن الكريم. حيث تمثل 
الرسالات النبوية في تتابعها وكثرة مظاهرها المعبرة عن حقيقة واحدة درجات وأطواراً تبلغ 
قمتها -في نهاية الأمر- في هذا النبي الذي سيُعطى جوامع ”الكلم“. والذي يكتمل به الدين 
وتنتسخ برسالته الشرائع والأديان السابقة عليه. 
sp. 230sp.(14)‏ 208 م ,1930 O.Culmann, Le Problème linéraire et historique dıı roman pseudo-clémentin, Paris,‏ 
ولا مفر لنا من القول بأنه بالرغم من اعتماد كوربان على هذا المصدرء والقيمة التي يضفيها عليه 
فإننالا نستطيع بحال أن نواققه الرأي في قبول مقالة 1.0:11/6 التى يذهب فيهاً إلى أن إنجيل 
برنابا ينقل فى هذه المسألة ومسائل أخرى تعاليم يهودية مسيحية صحيحة وموثقة. 
انظر 977( Cirillo et Michel Frémaus, L' Evangile de Barnabé, Paris‏ سلا 
(15) جولدزيهر (Zeitschrift fiir Assyriologie , 1909. vol XKII, "Neuplatonische und GCnostische Elements int Hadî"‏ 
3/7344 م" انظر أيضاً أبوالعلا عفيفي. نظريات الإسلاميين في الكلمة. مجلة كلية الآداب» 
جامعة فؤاد الأول, 1934 ص 75-33. وانظر كذلك مقالاً بعنوان : / 
Thought" B.S.O.A.S. XHL1950,pp. 840-855‏ ل “The‏ 
(16)» أعطيت جوامع الكلم .٠‏ حديث رواه البخاري» كتاب التعبير !!. ومسلم. مساجد 5: وغيرها. 
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ومهما يكن من أمر مشكلة التفسير التاريخي ا ”الحقيقة المحمدية“. وما أثير 
حوله من مناقشات عقيمة, لا تنتهي -حسبما نعتقد- إلى شيء ذي بال ؛ فمن المفيد هنا أن نلفت 
النظر إلى نصوص إسلامية تقلت إلينا عبر عصور التاريخ الإسلامي. ؛ وكانت بمثابة شواهد أو 
أدلة تؤكد انتباه العارفين بالله من أهل الإسلام لحقيقة قيقة ”النور المحمدي” ووعي امد 
بأبعادها ودلالاتها العرفانية. ففي تفسير جعفر الصادق لآب الأولى من سودة ”القلم“ التي 
تبدأ يحرف من الحروف الأربع عشرة» -وهي الأحرف النورانية الفردة التي تظهر في مُفتتح تسع 
وعشرين سورة من سور القرءآن- يقول الإمام جعفر «نون هو نور الأزلية الذي اخترع منه الأكوان 
كلهاء فجُعل ذلك لمحمد يني , فلذلك قيل له # وإک لعلى كلفعظيم # -الآية 4 من نفس 
السورة-.أي على النور الذي خُصِصتَ به في الأزل”''». ويخبرنا سهل التستري -أحد الشيوخ 
الذين يتردد ذ كرهم كثيراً في مؤلقات ابن عربي- .أن الخضر قال له «خلق له تعالى نور محمد 
ند من نوره [...] فبقي ذلك النور بين يد اله تعالى مائة ئة ألف عام وكان يلاحظه في كل يوم 
وليلة سبعين ألف لحظة ونظرة. يزيده في كل نظرة نوراً جديداً» ثم خلق منه الموجودات كلها »'. 

وكذلك يؤكد الحكيم الترمذي أحد معاصري التستري على أو ولية محمد ينه في الوجود 
فيقول عن خصوصياته «فأر ول ما بدأ (اله تعالى) )بدأ ذکره. ثم ظهر في العلم علمه, ثم في المشيئة 
مشيلته؛ ثم ف فى المقادير هو الأول. ثم في اللوح هو الأول. ٠‏ ثم في الميثاز ق هو الأول 0٠»‏ “', والحلأج 
(ت 9 ه/ 922( ) في كتاب الطواسين وهو يفسر قوله تعالى © الله نور السموت والأرض 4 (النور:35) 
يماثل بين ”ا لمشكاة المذكورة في الآبة الكرئة وبين شخصية التبي بن . وهائل بين المصباح الموجود 
في المشكاة وبين النور المحمدي. وبضفي على البطن الذي ينتمي إليه النبي بد وصف ”لا شرقية 


)17( هذا النص مأخوذ من تفسير جعفر الصادق. وهو تفسير ناقص موجود ضمن كتاب حقائق 
التفسير للسُلمي .وقد نشر الأب نوياء تفسير جعفر الصادق في Mélanges de université‏ 
ل ٠.‏ مجلد !ا تحت عنوا ن التفسيرٌ الصُوّفي المنسوب إلى جعفر 
الصادق (0226/. كما شرجم الأب نويّة هذا النص ى مع اختلاف يسير في كتابه Exégêse coranique‏ 
et 0 e‏ (بيروت 90 ص 167). . وغضي عن القول ! ن كلام الإمام الصادق هنا 
يرتيط ارتباطاً وثيقاً بمسالة التطايق بين الأحرف النورية والأطهارالأربعة عشر في الخشيع 
الإماصي. ومع ذلك فقد اقتب لماء أهل السنة أقوال جعفن هذه مع أقوال أخرى له أيضاً 
واعتيروها أقوالاً شارحة لحقيقة تنتمي إلى ميراث إسلامي ذي أصل واحد. وسوف نشير في 
موضع آخر إلى آن كوربان يرجع أيضاً إلى أقوال الإمام الخامس محمد الباقر باعتبارها 
را هن ادر آلة الثور المحمدي. 100 -99 درم ,1 En Islam Irane,‏ . 
(18) الفتوحات 2 ص 60 662 ص 41 86 5 : 4 ص 249. 376. وكتاب التجليات ط. عثمان 
3 ص 304 ... وغير ذلك. 

Massignon : Textes inédits concernant [histoire de la mystiqıte en pays slam, Paris, 1929 P. 39 1 9)‏ 
وقد حلل ڇنء:85 6٥۲٠‏ أهمية موضوع النور المحمدي في مذهب سهل التستري وذلك في كم 
The Mirsiel ison af Evisteie i in Classical Islam.‏ برلين -نيويورك. 1980 ص 149 وما بعدها. 
ونشير هنا بصفة خاصة إلى ص 150 حيث نلتقي بتفسير التستري للأيات 13 الى 18من سورة النجم. 

(20) الحكيم الترمذي. ختم الأولياء. الفصل الثأمن ص337. 
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ولا غربية ''. ومن ثم يشبهه ب”الشجرة المباركة“ التي يوقد زيتها ضوء المصباح كما هو مذكور في 
الآية الكرية. بقول الحلاج وأنوار النبوة من نوره برزت» وأنوارهم من نوره ظهرت[..] همته سبقت 
الهمم» ووجوده سبق العدم» ؤإسمه سبق القلم[..]. العلوم كلها قطرة من بحره الحكم كلها غرفة من 
نهرد؛ الأزمان كلها ساعة من دهره[..] هو الأول في الوصلةء هو الآخر في النبوة'!2. 

إن تبجيل النبي يد وتوقيره بهذه الصورة التي تنيط به وظيفة كونية وراء وظيفته الرسالية 
التاريخية؛ لم يكن قاصراً أو محصوراً في دائرة ضيقة من النصوص الصوفية التقليدية: بل كان منتشرا 
أيضا في نصوص ذائعة ومشهورة مثل كتاب الشفاء للقاضي عياض الفقيه المالكي الشهير 
(1149/544)ء وكتاب المواقف للأمير عبد القادر الجزائري, الذي جاء بعد القاضي بسبعة قرون؛ والذي 
خصص فيه موقفاً مختصراً لتفسير الآية الأولى من سورة الإسراء» خطر له بعد الفراغ منه أنه إذا وقف 
عليه بعض (من لم يُكشف له سر الحقيقة ا محمدية ريما يقول ما قال الحافظ ابن تيمية رحمه الله ل وقف 
على شفاء عياض «لقد تغالى هذا المفيربي»). غير أن هذا الخاطر لم يثن الأمير عن الإفاضة في 
الحديث عن الحقيقة المحمدية, فقد رأى في منامه ما يحثه على الزيادة في هذا الموقف فزاد فيه 
وأفاض!123. ثم نشأت في عصر ابن عربي -وبسبب من مطالبة الأيوبيين- ظاهرة (المولد النبوي) وأخذت 
تنمو في اطراد منتظم. وقد أثمرت هذه الظاهرة -إبان تللك الفترة- كما هائلاً من قصائد الشعر, منها 
ما جاء في صورة شعرية متألقةء ومنها ما جاء في صورة ساذجة بسيطة. ويمكن القول بأن مصطلح 
”النور المحمدي“ أو ”الحقيقة المحمدية“ أخذ تطوره في هذه القصائد وعلى -كلا المستويين- ضمن 
ألفاظ موحية أحياناً. ومعيرة تعبيراً صريحاً كاملاً عن هذا المصطلح في أكثر الأحيان. ونضرب لذلك 
مثلاً تائية ابن الفارض. التي يقول فيها وهو يتحدث بلسان الحضرة النبوية : 


(21) كتاب الطّواسين نشره ماسينيون سنة 1913 بباريس. وهو عبارة عن طائفة من أقوال الحلاج 
جمعت بعد وفاته ويعود تاريخها إلى القترة الأخيرة من حياته. راجع فيما يتعلق بموضو ع هذا 
الكتاب. الطبعة الثانية من 01401147 :865510 1ء باريس 1975. ج 3 ص 297 وما بعدها. والأقوال 
التى ستوردها منه في مموضوعنا هذا مقتيسة من ص 304 - 306 

(22) القاضي عياض ء كتاب الشقاء: دمشق 1972/1392 

(23) كتاب المواقف. دمشق 1967-1966: آص 220-219 

(24) ابن الفارض .ء التائية الكبرىء القاهرة 1310 هه بشرح النابلسيء على هامش ديوان 
ابن الفارض, البيت رقم 631 ص 175ء والبيت رقم 639 ص 189. وهناك أمثلة أخرى كثيرة لقصائد 
المديح النبوي تشتمل على ذكر صريح للحقيقة المحمدية منها ما نجده في كتاب» الأدب الصوفي في 
مصر في القرن السابع الهجري تآليف علي صافي حسين. القاهرة 1964 ص 230 وما بعدها. 
ومنها قصائد للسيد أحمد البدوي والسيد الدسوقي وغيرهما. وسنكتقي هنا بإيراد يعض 
الشواهد فقط. لكن تمس الحاجة إلى بحث منهجي منظم في النبوة يتخطى فيه الباحث ميدان 
الأدب الصوقي ويتجاوزه إلى تجلية الجانب الإيماني الاعتقادي + صا في مدرسة الحثابلة أو 
عند المؤلفين المتأثرين بالاتجاه الحنبلي مثل أبو بكر الآجري (ت 0 فى كتابه. الشريعة. 
هذا ويشتمل کتاب 1985 book And Muhammad is His Messenger, Chapel Hill,‏ ع Annemarie Schimmel‏ 
على معلومات وفيرة تتعلق بالصور المختلفة لتعظيم النبي ن وتوقيره - 
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فلاحي إلا عن حياتي حياته *٭*** وطوع مرادي كل نفس مريدة 


ويقول : 
وإني وإن كنت ابن آدم صورة ٭*** فلي فيه معد شاهد بأبوت ل 


غير أنه لا مفر من الرجوع لابن عربي في هذا ا موضوع ؛ فهو المصدر الذي سنحيل إليه 
ونحن نبحث عن مفهوم أكثر وضوحاً وتحديدا لهذه العقيدة أو هذا ا مذهب الذي تمخض عنه 
مصطلح ”النور المحمدي“. وأيضاً علاقات هذا المذهب بمفهوم الولاية ومعناها . 

وإذا ما رجعنا إلى الفتوحات, وجدنا ابن عر بي يطرح في الباب السادس منها 
-بعنوان» في معرفة بدء الخلق الروحاني- عدة أسئلة تُشكل الإجابة عليها موضوع هذا الباب» 
وهه الأسئلة هي» ”من هو أول موجود فيه (>الخلق الروحاني) ؟ ومم وجد ؟ وفيم وجد ؟ وعلى 
أي مثال وجد ؟ ولم وجد ؟ وما غايته ؟“. ثم يبدأ ابن عربي إجابته ببيان أن بدء الخلق هو 
”الهباء“ -وهو مصطلح يعادل في منظور الشيخ الأ كبر مصطلع الهَيُولَى .أو المادة الأولى في 
لغة الفلسفة-!25', وأن أول موجود في الهباء هو الحقيقة المحمدية الرحمانية, تلك التي ”لا أين 
يحصرها لعدم التحيز“*. ثم إن الله تعالى «تجلى بنوره إلى ذلك الهباء ويُسميه أصحاب 
الأفكار الهَيُولَى الكل. والعالم كله فيه بالقوة والصلاحية فقبل فيه تعالى كل شيء في ذلك 
الهباء على حسب قوته واستعداده كما تقبل زوايا البيت نور السراج. وعلى قدر قربه من ذلك 
النور يشتد ضوؤه وقبوله. قال تعالى ذأ مثل نوره كمشكاة فيها مصباح 4 (النور :35) فشبه نوره بالمصباح» 
فلم يكن أقرب إليه قبولاً في ذلك الهباء إلا حقيقة محمد ينه . المسماة بالعقل!27) فكان(=محمد) 
سيد العالم بأسره وأول ظاهر في الوجود ... وعين العالم من تجليه”'». وكذلك يتضمن الباب 


(25) الفتوحات» 3 ص 107. 

(26) الفتوحات.! ص 118, ج 2 ص 220 بتحقيق عثمان يحيى . 

)27( هذا التوحيد يين الحقيقة المحمدية” و العقل الأول" يعتمد -في الأساس- على توحيد مماثل 
بين هذين الأمرين تقرره الأحاديث المذكورة في هامش 12 من هذا القصل (ص 68 ). ونلاحظ 
أن ابن عربي يعبر عن هذا التوحيد أو التطابقء برواية أو بأخرى من روايات الحديث حسب 
سياق المقام. انظر على سبيل المقال» القتوحات 1ء ص 125 « أوز ما خلق الله العتل »» وا لفتوحات 1 » 
ص 139 « إن أو ما خلق الله التلره 

)28( الفتوحات 1.ص .119 ج 2 ص 227-226 بتحقيق عثمان يحيى. ويختم ابن عربي عبارته هذه 
بما يُشعر بسموّ مكانة علي بن أبي طالب. وذلك في قوله « وآقرب الناس إليه [-محمد يك ] علي 
بن أبي طالب». انظر تعليق عثمان يحيى على هذه الفقرة, (ج 2 » ص227 » سطر 6). وأيضاً 
مقدمته لهذا الجزء ص 36 حيث يلاحظ فرقاً بين رواية الأصل الأول لكتاب الفتوحات ورواية 
الأصل الثاني. فى إيراد هذه الفقرة. (انظر ط:1293 ه من الفتوحات» ج 1 ص 154)» ففي رواية 
الأصل الأول زيادة ذات صبغة شيعية»ء وهذه الزيادة تختفي من الأصل الثاني ونحن تلفت 
النظر هنا إلى أن الأصل الأول للفتوحات لا نعرقه إلا من خلال مخطوط يرجع تاريخ تسخه إلى 
ما بعد وفاة أبن عربيء (كان الفراغ من كتابة هذه النسخه سنة 683 ه). وعليه فلا يعتبر هذا 
الأصل موثقاً مثل الأصل الثاني الذي يرجع تاريخه إلى سنة 636 ه والذي نمتلك منه نسخة 
خطية أصلية بخط ابن عربي نفسه. أما فيما يتعلق بقضية تحقيق هوية (ختم الولاية) -والتي 
سنتّناولها فى موضع لاحق-.فإن العيارة السابقة قد أمدت حيدر آملي بمعطيات في هذا الموضوع 
انتهت به إلى تقديم اين عربي في صورة المتناقض مع نفسه. انظر نص النصوص ص195 
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الحادي والسبعون بعد الثلائمائة (الفصل التاسع في العالم وهو كل ما سوى الله وترتيب العالم 
ونظامه) ) شرحاً مطولاً عن ميلاد الكون يبين فيه ابن عربي الظهورات المتتابعة لصور الموجودات 
التي قبلها ”العماء“ وظهرت فيه. والعماء -فيما يقول ابن عربي- ليس إلا فقس الرحمنء وأول 
كائن في هذا العماء هو القلم الإلهي. ؛ أو العقل الأول . الذي هو ”الحقيقة المحمدية“ وهو ”الحق 
المخلوق به“ وهو ”الروح القدس الكلي“ وهو ”مستوى الأسماء الإلهيات“. وكتاب ”عنقا 
مغرب“ ول كاك ھن كنب اوی کک ع خم الد ورا وا رادا که 
يتضمن سلسلة من العبارات ذات دلالة بالغة الوضوح على هذه المسألة. يقول الشيخ في هذا 
لكتاب «الروح المضاف إلى الحقء > جاء ذ في القرء ءآن الكريم «إونفخ فيه من روصه © ( (السجدة: 8) 
الذي نفخ فيه في عالم الحقء وهي الحقيقة المحمدية'30'. والنبي ر هو الجنس العالي إلى جميع 
لأجناس» والأب الأكبر إلى جميع الموجودات والناس وإن تأخرت طينته' ». و«برزت الحقيقة 
المحمدية من الأنوار الصمدية في الحضرة الأحدية»'37. «فأوجد الحقيقة المحمدية ... ثم سلخ 
العالم منها )!53 . وكذلك نجد الفصل الأخير من كتاب الفصوص شديد الوضوح في هذا 
لموضوع » فمحمد يق هو «أكمل موجود في هذا النوع الإنسانيء > ولهذا ٻديء به الأمر وختم. 
فكان نبياً وآدم بين الماء والطينء ثم كان بنشأته العنصرية خاتم النبيين»!04. 

ولا مقر لنا من الحديث عن مفهوم آخر مكمل لفهوم الحقيقة المحمدية ومرتبط به أوثق 
رتباطء إنه مفهوم “الإنسان الكامل“ : ””فإنه به ينظر الحق إلى خلقه فيرحمهم. . فهو الإنسان 
لحادث الأزلي؛ والنشء الدائم الأبدي. والكلمة الفاصلة الجامعة, قيام العالم بوجوده» فهو من 
لعالم كفص الخاتم. وهو محل النقش. والعلامة التي بها يختم ا ملك على خزانته؛ وسماه خليفة 
من أجل هذاء لأنه تعالى الحافظ به خلقه كما يحفظ الختم الخزائن, فما دام ختم املك عليها لا 
يجسر أحد على فتحها إلا بإذنه فاستخلفه في حفظ الملك. فلا يزال العالم محفوظاً ما دام فيه 


(29) الفتوحات, 3 ص 443 - 444 . ونجد في هذا الموضع أيضاً (التطابق) الذي تحدثنا عنه في 
هامش 27 من ص 72 كما نجد فيه أيضاً مصطلحات فنية أخرى مقتبسة من شيوخ سابقين» 
فمثلاً مصطلح (علم الحق المخلوق به كل شيء) يعود به ابن عربي قي الفتوحات (3 : 77) إلى 
أبن برّجان (ت 536 / 1141). الذي يسميه : الحق» أخذاً من الآية الكريمة « وماخلقنا السموات والارض 

وما بينهما إلا بالحق + (الحجر: 85) كما يعود به أيضاً إلى الإمام سهل بن عبد الله التسترى, 
ويسميه : العدل . وفي التدبيرات الإلهية (ط نيبرج ص 211) يطالعنا كذلك وصف لدرجات 
النشأة الكونية .ولكن مع المضاهاة بينها وبين نشأة الإنسان. > وقي هذا الوصف يشير 
ابن عربي إلى أولية "الحقيقة المحمدية . 

)30( عنقا مغربء القاهرة 4 ص 40. 

)4 السايق؛ ص 41. 

[32) السابق» ص 36. 

(33) السابقء ص 37 وانظر أيضاً ص 51-50. 

(34) الفصوص (1)» ص 214 “انظر أيضاً : كتاب التذكرة: تحقيق وترجمة  :‏ 26/407176 .۸ باریس 
٠ 1978‏ الفصل الثاني (La Réalité Principielle de 'Enyo¥ê)‏ وقي اعتقادنا أن هذا الكتاب لا 
يمكن أن ينس ب إلى ابن غريبى وإ ن كان يشتمل على ملامح مذهبه ويقتبس كثيراً من نصوصه. 5 
وفيما يتعلق بمشكلة نسية هذا الكتاب لابن عربي راجع رأي ان6۲ 2615 المنشور في 
le bulletin critique des Annales islamologiques, ١ XX, 1984, pp.337-339‏ 
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هذا الإنسان الكامل“. وينطبق مصطلح ”الإنسان الكامل“ -انطباقاً تامأ“ على الإنسان 
الذي يكون بالفعل -وليس بالقوة- في كل ما خلق له. أي الإنسان الذي يحقق -بالفعل- صورته 
الإلهية الأصلية, فلله تعالى ”خلق آدم على صورته“*؛ ومن هنا كان الإنسان ”مجم 
البحرين“» ويجمع في ذاته بين الحقيقة العليا والحقيقة الدنياء ”فكأنه برزخ بين العالم والحق»“377), 
والإنسان الكامل هو ”القرءآں“ 38 , و ”عمد الا“ .و ”الكلمة الجامعة؟؟1401, إذ العالم 
کله کلمات لله فى الوجود» والإنسان الكامل ينطوي عليها في طبيعته الكاملة!!4, 

إن هذه العبارات لا تنطبق إلا على الحقيقة المحمدية فقطء لأنها الحقيقة الوحيدة التي 
تتصف بهذه الأوصاف المذكورة ابعداءً وعلى أتم الوجوه وأكملها. غير أن هذه الأوصاف يمكن 
أن تفي -بصورة أو بأخرى- بالتعريف بمفهوم ”القطب“ أو مفهوم أي كيان روحي آخر يتولى 
وظيفة القطب ويقوم بمهمته الكونية. وكيفما كان الأمر فإن هذين المصطلحين : الحقيقة المحمدية 
والإنسان الكامل ليسا مجرد مصطتحين مترادفين على معنى واحد, وإنما يعبران عن رؤيتين أو 


(35) القصوص .ص 50. انظر فيما يتعلق بالإنسان الكامل : رينولد .أ. نيكولسون» دراسات في 
التصوف الإسلامي (بالإنجليزية) كمبردج 1921 الفصل الثاني؛ أ. عفيفي ; 
The Mystical Philosophy of Muhyid Din Ibnul Arabi, Cambridge, 1939, chap H ;‏ 
ماسينيون :)1948( L' Homme parfait en Islam et son originalité eschatologique‏ « أعيد نشره 

: بير وت 3 [.ص 125-107 ؛ انظر ايضا : ه. ه. شيدر‎ pera nino : 
‘Die islamische Leher vont Vollkommenen Menschen", Z.D.M.G. 79, 1925 pp.192-268, T.Izutsu, Sufism 


(ط. الثانية) ومقال عاد الحكيم في الموسوعة الفلسفية العربية. بيروت 1986 | ص 148-134ء 
وأيضاً Takeshi‏ هؤه:هده/1 نظرية ابن عربي في الإنسان الكامل (بالإنجليزية) طوكيو 7 
هذا وقد ترجم Burckhardt‏ 1:5 7الفقرة التي أوردناها من الفصوص بشكل يختلف قليلا عن 
ترجمته لذات الفقرة في كتابه (23 7 ,1955 (La Sagesse des prophêètes, Paris,‏ وهو ترجمة فرنسية 
-جزتية- لكتاب الفصوض . كما أهمل في ترجمته لكتاب الإنسان الكامل لعبد الكريم الجيلي 
(De L' Homme Universel, Lyon [953(‏ الباب الستين الذى خصصه المؤلف لمعالجة قضية الإنسان 
الكامل راجع : الإنسان الكامل القاهرة 9 ص (38-44) . . 

(36) ابن حتيل. 2 ص 244. [25. 2315 البخاري ؛ كتاب الاستئذان باب 1» وهذا الحديث يتناو 
أبن عربي بالشرح في كثير من مؤلفاته؛ الفتوحات. | ص 107 ومواضع أخرى. أما تسمية 
الإنسان الكامل ب (مراأة لل) -وهي تسمية أخرى له بما هو صورة إلهية- فإنها تعتمد أيضاً على 
حديث ,إن أحدكر مرآ أخيه». الترمذي » كتاب البر 8 انظر الفتوحات !. ص 112 ؛ 3 ص 134 

)37( إنشاء الدواثر» ط. نيبرج ص 22. 

(38) الفتوحات, 3 ص 94 وحقيقة الأمر أن هذه التحديدات لا تنطبق -في كتابات ابن عربي- إلا 
على حقيقة النيي يأ فهو المقصود من الإنسان الكامل المتصف بالصفات السايقة. ويظهر 
هذا المعنى أيضاً هي نص آخر (الفتوحات. 4 ص 21) يقول فيه ابن عربي « فمن أراد أن يرى 
رسول لل شر ممن لم يدركه من أمته؛ فلينظر إلى القرءآن. فإذا نظر فيه فلا فرق بين النظر 
إليه والنظر إلى رسول لله يك . فكأن القرءآن انتشأ صورة جسدية يقال لها محمد بن عبدالله 
ين عبد المطلب ». وهذه المطابقة بين ذاته ي وبين القرءآن يؤيدها حديث عائشة حين كلت 
عن خلّقه فقالت « كان خلنه القرءآن». 

)39( الفتوحات» 3 ص 418 ( ومنّ أجل ذلك سمي أيضاً شجرة انظر : اصطلاحات الصوفية؛ 
مصطلح "شجرة'). 

(40) الفتوحات. 2 ص 446. 

(41) القتوحات؛ ! ص 366 ؛ 4 ص 5: 65. 
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منظورين مختلفين ؛ فالمصطلح الأول ينظر إلى الإنسان في صورته الأصلية. » بينما ينظر إليه 
مصطلح الثاني با هو قصد أو غاية, أي باعتباره ”خليفة“ عن الله تعالى. وإذن فالكمال 
اض في الإنسان الكامل لا ينبغي أن يؤخذ بالمعنى الخلقي . أي بالمعنى المتصل بالفضائل البطولية, 
وإغا بمعنى ”التمام“ أو ”الكمال“''42. وهذا الكمال -في حقيقته- لا يحصل إلا محمد يل ؛ فهو 
خاض بده وهر الي الك اقام للحنيقة الحمدية: لكت اا وباعتبار آخر يمثل الغاية 
لقصوى التي تنشدها وتنتهي إليها كل حيأة روحية . وكذلك هو يمثل معنى الولاية وحدّها 
لحقيقي. فولاية الولي لا تعني شيئاً أكثر من مجرد الاشتراك أو الوراثة في ولاية النبي. 

ولقد رأينا من قبل كيف أن هذه الوراثة تحصل بطريق مباشر أو غير مباشر. ولا يقال في 
أحد من أهل هذه الطريقة إنه محمدي إلا لشخصين : إما شخص اختص بميراث علم من حكم 
لم يكن في شرع قبله؛ وإما شخص جمع المقامات ثم خرج عنها إلى “لا مقام' ' [إشارة إلى 
لآية 13 من سورة الأحزاب]!43) كأبي يزيد وأمثاله. فهذا أيضاً يقال فيه ”محمدي“*. 
ونلاحظ في هذا النص أن كلمة ” ”محمدي “ في الحالة الأولى لها دلالة محددة؛ فهي تنطبق 
على هؤلاء ء الذين طبقوا حكماً من أحكام الشريعة المحمدية فأثمر في قلوبهم علماً إلهياء أي 
طبقوا من شریعته يد حكما لم يكن موجوداً في الشرائع السابقة ولا مطابقا لحكم من 
أحكامها!”*'. وهذه الحالة تتعلق بمحمد يخ في إطار وجوده الزمني التاريخي. أما في الحالة 
الثانية فإن كلمة ”محمدي“ تنطبق -على عكس الحالة الأولى- على الأولياء الذين قطعوا كل 
مقامات الطريق الروحي» وهاهنا ترتبط كلمة ”محمدي“ ارتباطاً وثيقاً بمعنى الحقيقة المحمدية 
ذاتها . ويتابع ابن عربي حديثه -بعد ذلك- فيقول «وما عدا هذين الشخصين» [ ممن لا يقال فيه 
محمدي بواحد من المعنيين السابقين] فينسب إلى نبي من الأنبياء ء السابقين. ولهذا ورد في 


(42) الحقيقة المحمدية والمظهر الحيواني للإنسان والإنسان الكامل دوائر تتوازى -بالتبادل- مع 
الدرجات التى أشارت إليها الآيات الكريمة : 4. 5 6 من سورة التين؛ وهي الخلق في أحسن 
تقويم » والارتداد إلى أسفل سافلين» , والصلاح بالإيمان والعمل الصالح. 

(43) يا أهل يثرب لامقام لكم) ونحن نحتمد هنا على تفسير ابن عربي لهذه الآيات في أكثر من 
موضع من مؤلفاته (الفتوحات, 3 ص 177 216, 500 ؛ 4 ص 28 ؛ مواقع النجوم ص 141 ... إلخ). 
ويشير ابن عربي إلى هذا المقام في رسالة “الولاية والنبوة ' لتحقيق ودراسة حامد طاهر ص 20) 
بقؤلة «ؤليس وراءه مقام ولا رمي الاقام مالا يقال: » وهو في سورة الأحزاب : ويرغم إشارة 
ابن عربي هذه فإن محقق الرسالة لم ينتبه للمقصود من هذا المقام. 

(ل4) الفتوحاةه ناص 203 زه3 ض :358 وما ها يكحقيق عشسان بخیی]. 

(45) حسيما يبين ابن عربي في نص سايق على هذا النص مباشرةء > فإن الأحكام الشرعية في 
الإسلام تتضمنء » أو تتطابق في جانك منها مع ما جاءت به الشرائع السابقة من أحكام. 
وبرغم هذا التطابق فإن وجوب تعبد المسلم بها نايع من حيث أنها شرع قرره محمد ۰ من 
حيث إنها جزء من التوراأة - مشلا-, أو أن هذا النبي أو ذاك قررها في بعثته . هذا وتطالعنا 
فكرة : العلوم الروحانية التي يورثها العمل بالعلوم الشرعية -والتطابق الرمزى بين طبيعة 
هذين النوعين من العلوم- في كتاب الفتوحات. خصوصاً “الأبواب 72-68". كما تطالعنا في 
كتاب "التنزلات الموصلية” (طبع بالقاهرة 1961 بعنوان ”لطائف الأسرار "» بتحقيق : أحمد 
زكي عطية وطه عبد الباقي سرور). وسوف نتناول في موضع آخر قضية العلاقة بين الشريعة 
والطريقة. 5 
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الخبر ”أن العلماء ورثة الأنبياء“. ولم يقل ورثة نبي خاص» والمخاطب بهذا علماء الأمةء 
وقد ورد أيضاً بهذا اللفظ قوله پک دعلا :هزه الأمة کا بدي ارال ولكن هل يتيز 
الأوليا ء الذين يرثون من محمد ر يبد إرثا مباشراً بخصائص قيزهم عن غيرهم من الأولياء الذين 
يرثونه ا بط اتا ا ؟ في جواب هذا التساؤل يقرر أبن عربي -وهو بصدد حديثه 
عن معنى السكينة- أن السكينة لم تنزل على بني إسرائيل نزولاً مباشراء أي لم تنزل على 
قلوبهم. وإنما نزلت في مكان بعيد عن قلوبهم. هو التابوت ذل أن يأتيكم التابوت فيه سكينة ممن 
ربكم © (البقرة :249). لكنها نزلت على قلوب المؤمنين من أمة محمد يَف ولا ادوه 

هو الفرق -فيما يقول ابن عربي- بين هذين الفريقين من الأولياء «فكانت أيات بني إسرائيل 
ظاهرة واياتنا فى لوا .وهنا فن النوق' بين الوزية الحعديى وا ورثة] شائن الألبياء: 
فورثة الأنبياء يعرفون في العموم ا يظهر عليهم من خرق العوائد'*'. ووارث محمد ب 
مجهول في العموم معلوم في الخصوص,» لأن خرق عادته إنما هو حال وعلم في قلبه. فهو في كل 
نفس يزداد علما بربه علم حال وذوق ولا يزال كذلك ». غير أن هذا الفرق الأولي بين الورئة 
المحمديين وورثة الأنبياء لا يشكل إلا نقطة ابتداء ينطلق منها ابن عربي في دراسة لتصنيف 
الأولياء وبيان طبقاتهم ونماذجهم. وسوف بضع الشيخ الأكبر أيدينا على فروق حاسمة بين هذه 
النماذج في دراسته التي يتابعها في نصوص أخرى متفرقة في مؤلفاته. 


(46) الجكارئ: كناب العلرنيات 10 ابن ماجة: المقومة ياب 17 وق زو الحدينف رويك فر م عوركين 
في الصحاح, »> وقد مر بنا (ص 58 هامش 13) أن العبارة الفامضة التي وضع ابن عربي رسالة 
الأولياء شرحاً لها هي العيارة المعزوة إلى الشيخ المهدوي وهي ( علما علماء هده ا لأمنة أتحناء ا ا 

(47) ترتبط تفرقة ابن عرشي -فى تمازج الأولياء- بين الورثة المحمديين” ى“ؤركة الأنبياه* الآخرين 
بالتفرقة التي تبدو في قول تعالى ؤ ستريهم يتنا في الفاق وفي أنفسهم )> (فصلت : 53( 

E )48(‏ د اكلم -في أدق معانيها- تعطيل القوانين الطبيعية وتوقفهاء فهذه القوائين 
-فيما یری ابن عربيء وأيضا فيما يرى معظم المتكلمين- > كد SO‏ 
يترجمها العقل في صورة سلسلة من العلل والمعلولات . وهذه القوانين الطبيعية -في هذا 
الإطار - لا تقيد يحال من الأحوال قدرة لله تعالى. وكذلك (المعجزة) لا تصدم طبائم الأشياء وإن 
كانت تصدم فكرتنا وعادتنا التي تعودناها حيال هذه الأشياء . 

(48) الفكوحات :4 هن :50 
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ورت الأبيا 1 


جاء في سفر الخروج '”إصحاح 5-9“ من الكتاب المقدس «ولما نزل موسى من جبل 
سيناء. ولوحا الشهادة قي يده عند نزوله من الجبل. لم يكن يعلم أن بشرة وجهه قد صارت 
مشعة من مخاطبة الرب له فرأى هارون وجميع بني إسرائيل موسى» فإذا بشرة وجهه مشعةء 
فخافوا أن يقتربوا منه (...) وما انتهى موسى من مخاطيتهم جعل على وجهه حجابًا ». 

لهذه القصة التوراتية أشباه ونظائر في بعض القصص الإسلامي'''. وابن عربي نفسه 
يستند إلى فحوى هذه القصة ومضمونهاء ويتخذ منها مثلا يوضح به اتجاهاته العامة التي 
تحدثنا عنها في نهاية الفصل السابقء يقول «وموسى للا لما جاء من عند ربه كساه الله نورا 
على وجهه يعرف به صدق ما اذعاه. فما رآه أحد إلا عمي من شدّة نوره» فكان يتبرقع حتى لا 
يتأذى الناظر إلى وجهه عند رؤيته. وكان شيخنا أبو يَعْرَى با مغرب موسوي الورث فأعطاه الله 
هذه الكرامة فكان مايرى أحد وجهه إل عمي» فيمسح الرائي إليه وجهه بثوب مما هو عليه فيرد 
الله عليه بصره. ومن رآه فعمي شيخنا أبو مدين -رحمة الله تعالى عليهما- حين رحل إليه؛ فمسح 
عينيه بالثوب الذي على أبي يعزى فرد الله عليه بصره. وخَرّق عوائده بالمغرب مشهور» وكان في 
زماني وما رأيته'2!؛ لما كنت عليه من الشغل ؛ وكان غيره من الأولياء المحمديين ممن هو أكبر 


(1) الثعلبي : قصص الأنبياء» 1371 ه» ص 124-123 

(2) أبو يعزى هو أحد شيوخ أبي مدين. وانظر فيما يتعلق بابي يعزى 66اتالاما :¥ في مقاله Un sain! 670876 Mola‏ , 
A, 116576715194, vol 0‏ بو8؛ والتادلي "التشوّف إلى رجال التصوف” ط. أحمد التوفيق ص 222-213 ؛ وأيضاً 
E. Dernenghenm‏ في كتابه Le 0/116 des saints dans [lam maghrébin‏ ط 2: باريس 1982 ص 710-539. ويذكر 8٤1‏ .4 
(فى مقاله : سيدي أبو مدين وشيخه الدقاق في فاسء المنشور فى : 84551 1866 416187865 باريس 1923 جا 
ص 68-31) أنه يوجد مؤلّف كامل -غير مطبوع- عن أبي يعزى ألقه أبو العباس أحمد التادلي (المتوفي سنة 1013/ 
4 وهو غير التادلي المشار إليه آنفا والذي عاش في القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي ) بعنوان : 
كتاب المعزى في مناقب الشيخ أبي يعزى. وقد أتبح لذا أن نلقي نظرة فاحصة على مخطوطتين من هذا الكتاب؛ 
موجودتين في دير التومليلين ( 1017:/1176 ]0 واط4) وبهذه المناسبة أقدم شكري لسماحة الأب أمين مكتبة الدير 
على ما أسداه لنا من خدمات. هذا وتوجد الآن طبعة ممتازة بتحقيق أ. التوفيق (الرباط 1989) لكتاب "دعامة اليقين” 
لأبي العباس العزفي (المتوفي 633ه). وفيما يتعلق باللابسات الاجتماعية والسياسية التي دفعت أسرة العلويين 
إلى الاهتمام بهذا الولي ٠‏ يرا اجع : .1982 Jacques Berque : Ulémas, Fondateurs, insurgés du Maghreb, Paris,‏ 
ويبدو من كلام ابن عربي عن الشيخ أبي يعزى أنه زار هذا الشيغ أو لقيه. غير أن ما يتناقله المؤرخون -عادة- في 
تاريخ وفاة الشيخ أبي يعزى (1177/572) لا يستقيم مع افتراض وجود هذا الشيغ حيأً أثناء فترة تواجد ابن عربي في 
المغرب : ففي هذا العام (572ه) كان عمر أبن عربي سبعة عشر عاماً. وكان لا يزال يقيم في مدينة إشبيلية. ولم يعرف 
عنه أنه غادر بلدته -بالأندلس- وقارقها إلى بلاد المغرب في تلك الحقبة من حياته . ولا مفر لنا من القول بأن ما 
يصرح به ابن عربي في هذا الموضع -ومواضع أخرى مشابهة- إن هو إلا خطأ وقع فيه الشيغ وهو يؤر لمراحل حياته 
العلمية والروحية. ومن المحتمل أن يكون أبن عربي قد خلط بين أبي يعزى وابنه أبي علي ٠‏ فهذا أدعى للقبول 
والتصديق. أما عن الشيغ أبي مدين (ت 1197/594) فيراجع مقال هامم:4)0 .6, في دائرة المعارف الإسلامية 
(الطبعة الثانية). وبرغم أن كلا من أبي مدين وابن عربي لم يلتق أحدهما بالآخر -في مالم الأشباح- فإن ابن عربي 
يعتبره واحداً من شيوخه ويذكره في مواضع عديدة من كتبه. (الفتوحات اص 221 : 3 ص 65, 94 117 130 136: 4 
ص 137: [14, 195؛ محاضرة الأبرار؛ بيروت 1968 اص 344 ؛ مواقع النجوم ص 140 ... إلخ) 
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منه في العلم وا حال والقرب الإلهي لا يعرفهم أبو يعزى ولا غيره ». وفي نص آخر يتعلق 
بالوراثة ا لموسوية يلفت ابن عربي نظرنا إلى كيفية وراثة الأنبياء فينبه إلى ان الإرث النبوي قد 
يكون -أحياناً إرثاً كاملاً. وقد يكون أخيانا أخرى إرثا جزئيا ©. وأن إرث الولي من النبي 
-كلياً أو جزئيا- يرتبط في الأساس بالأفوذج الروحي الذي يثله النبي المورث خض به وله 
ع ابن عربي علاقة الإرث بين الولي وأنموذجه النبوي إلى مجرد الانتماء للنبي» وإنما يقارنه 
بالأسباب والصلات التي تحكم نظام الإرث في علم المواريث. والعلاقة بين الولي وبين إرثه 
النبوي علاقة تؤثر في سلوك الولي و تطبعه بخصائص معينة لا تخطتها العين. وإذا كان 
ابن عربي قد أفرد باباً كاملاً من الفتوحات لعرفة الأولياء العيسويين'”'. وهم الأولياء الوارثون 
عيسى نيلا وراثة كاملة أو ناقصة. فإننا -من جانبنا- نتناول هذا الباب بشيء من التحليل بغية 
معرفة الإطار الذي يناقش فيه ابن عربي مسألة الإرث في وجوهها المختلفة. وذلك على الرغم تما 
يتسم به محتوى هذا الإطار -أحيانا- - من خلط أو فقدان للاتساق المنطقي. 
يذهب ابن عربي إلى أن وصف ” أعيسوى “ يوصف به -في المقام الأول- أتباع عيسى 96 
من الحواريين ؛ على أن مناط الوصف بهذا الإسم ليس مرده إلى الجانب التاريخي أو الفترة 
الزمنية التي ظهر فيها عيسى لل لأن من هؤلا ء العيسويين من عمر وامتدت به الحياة -كما 
يقول ابن عربي- حتى أدرك رع جمد 0-6 ؛ وآمن به واتبعه. ومنهم من لا يزال موجودا بيننا 
حتى اليوم. وسنعرف -فيما بعد- أن ابن عربي يحدثنا عن ظاهرة المعمرين هذه باعتبارها إحدى 
خوارق العادات» وهؤلاء المغمرون -فيما يرى الشيخ الأكبر- قلة أو استثناء من القاعدة, ولذا 
يرثون ميراثاً مزدوجاً يرثون من عيسى لكل ميراثاً مباشراً من غير حجاب» مضافا إليه ما 
يرثونه منه أيضاً ولكن بتوسط محمد يتب ٠‏ ومن هنا يتميز العيسويون الأوائل بفتحين مختلفين, 
أو إن شئت بنورين؛ وأيضاً بذوقين متغايرين. 
و إلى جوار العيسويين الأوائل يوجد العيسويون الثواني؛ وهم الأولياء العيسويون الذين 
ولدوا في الإسلام. وهؤلاء لهم ميراث واحد فقط» يرثونه من عيسى لا بتوسط محمد ع 
وأخص خصائص هؤلاء -فيما يقول ابن عربي- « توحيد التجريد من طريق المثال»؛ لأن «وجود 
عيسى ليلا لم يكن عن ذكر بشري, وإنا كان عن قشل روح في صورة بشر ٠‏ ولهذا غلب على أمة 
عيسى بن مريم للكلاء دون سائر الأمم» القول بالصورة؛ فيصورون في كنائسهم 'مثلا"' ويتعبدون 
أنفسهم بالتوجه إليهاء ٠‏ فإن أصل نبيهم ل كان عن شل ٠‏ فسرت تلك الحقيقة في أمته إلى 
الآنء و عن الصور. وهو يلي قد حوى على حقيقة عيسى. 
وانطوى شرعه في شرعه. e‏ پک أن نعبد لله كأنا نراه. وأدخله لنا في الخيال , وهذا هو 


9 الخحوعات 4 من 5150 
(4) الفتوحات 1ء ص 482 ٠‏ فتتفاضل الورثة في الميراث بحكم طبقاتهم : فمن الورثة من يحوز 
امال كله والوارث النصف. والريع» والثمنء والثلث؛: والسدس إلى غير ذلك» 


78 


معنى التصوير,, إلا أنه نهى عنه في الحس أن يظهر في هذه الأمة بصورة ey‏ ومعنى 


ذلك أن عبادة الله تعالى كأنا نراه» أي العبادة مع تدخل قوة الخيال أو ملكة الخيالء هذه العبادة 
في مظهرها الإسلامي هذا. جزء من الس لح مان بالشريعة المحمدية. ولعل في 
قوله ينه . وهو يجيب عن سوال جبريل عن الإحسان « اعبد الله كأنك تراد»؛ إشارة لما تقدم إذ 
يلاحظ ابن عربي أن هذا القول لم يتوجه إلينا مباشرة وإا بتوسط مخاطبة جبريل» فجبريل هو 
المخاطب مباشرة بالعبادة على هذا النحو ؛ وهو نفسه الذي قشل لريم بشراً سوياً. ونفخ فيها كما 
ورد في القرء «أن الكريم في قصة خلق عيسى بإ ٠‏ فكأن في إجابته بتو عن سؤال جبريل 
بقوله « اعبد الله كأنك نره » تذكيراً أو إشارة إلى هذا المعنى. أما الجزء الثاني من الحديث وهو 
«فإن لر تكن تراه انه براك » فهو أمر خاص بأمة محمد يي . بل هو من أصول هذه الأمة. والولي 
العيسوي بما هو مسلم لا يمكن له -بطبيعة الحال- أن يتجاهل هذا الجزء الثاني من حديث جبريل 
5 يتغافل عنه. لكنه ا هو ولي فإن الأمر المتضمّن في الجزء الأول من الحديث « اعبد الله 'كأنك 
تراه » هو الذي يعد الصورة التي يكون عليها سيره إلى الله تعالى. ولا يكاد يفرغ غ أبن عربي 
من تقسيماته هذه حتى يلفت نظرنا إلى شيخه أبي العباس العريّبي!8) كأنموذج أو مشال لهذه 
لولاية, إذ كان عيسوياً في أخريات حياته؛ ثم يكشف ابن عربي عن بعض مراحل معينة مر 
بها هو -نفسه- في حياته الروحية الخاصة فيقول عن نفسه إنه كان في بدايته عيسوياً ثم ثقل 
إلى الفتح الموسوي. ٠‏ ثم من بعد ذلك إلى هود لهد ثم ورث من جميع الأنبياء واحداً وراء 
لآخر حتى ورث في نهاية الأمر محمداً سك . وسوف نعرض في مناسبات أخرى من بحثنا هذا 
بعض العناصر التي تكمل مفهوم العلاقة الخاصة؛ بل شديدة الخصوص بين ابن عربي 
والمسيح لاقلا ونكتفي الآن بالقول بأن تأكيد ابن عربي على أمر هذه العلاقة التي كشفت عنها 
لنصوص المقتبسة آنفاء سوف يزداد وضوحاً في نصوص وفقرات أخرى من كتاب الفتوحات 
يصرح فيها ابن عربي بأن المسيح هو ”شيخه الأول؟ ' منذ دخوله في طريق القوه!. 

ولقد سبق أن أشرنا إشارة سريعة إلى مسألة ”امتداد الحياة“ بصورة خارقة للعادة لدى 
بعض الأشخاص. وأن من هؤلاء من لايزال حي يعيش في أمة الإسلام كشاهد على الوحي 
الإلهي في الأمم السابقةء وثبين هنا أن ا بن عربي يعود إلى هذه المسألة كرّة أخرى فول 


)6( هذه الفقرة تشير إلى حديث جبريل الذي يقول فيه النبي ب عن الإحسان ن « أن تعبد الله كأنك ترا », 


البخاري» كتاب التفسير (تفسير سورة لقمان) باب 31 ؛ كتاب الإيمان باب 37 ... إلخ. ولكلمة 
"كان" في هذا الحدينث دلالة هامةء فهي تجيز استعمال “الخيال” في الروحانيات. 
(7) فيما يتعلق بتفسير ابن عربي للآية القرءآنية (مريم: 17) التي تتحدث عن خاق عيسى راجع 


قصوص الحكم 1, 139.138. 

(8) هذا الشيخ يذكره ابن عربي كثيراً في مؤلفاته, وأحياناً يورده بكنيته "أبي جعفر". وقد 
خصص له أول ترجمة من تراجم كتاب روح القدس” (دمشق 1964 ص 48-46)» انظر أيضاً : 
الفتوحات 1 ص 186 ؛ 2 ص117 ؛ 3ص208, 336, 539 : 4 ص 123. 

(9) الفتوحات؛ | ص 155 ؛ 3 ص 43 , 341 ؛ 4 ص 77. 
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إن «في زماننا ؛ اليوم. جماعة من أصحاب عيسى 6ل : ٠‏ ويونس للا » » بحيون وهم منقطعون عن 
الناس» ونه رأى بنفسه أثراً من آثار شخص من قوم يونس كان يشي أمامه على ساحل البحر. 
يقول عنه أبن عربي « فَشَبَرّْتٌ قدمه في الأرض فوجدت طول قدمه ثلاثة أشبار افا وزغا 
بشبري». ولقد قص عليه صديقه أبو عبدالله بن خزر الطنجي أنه لقي هذا الشخص الغريب - 
من قوم يونس - وان هنا الشخص أخبرهم عن أمور تحدث في الأندلس في عام 585 ه(وهو العام 
الذي لقي فيه ابن عربي هذا الشخص الغريب) وعام 586 هء وكان ا نخدت هذه الأمور كنا 
قال :الم يتين من كلامه خرف وإبور0101. 

ويحدثنا ابن عربي -في رواية ينتهي بإسنادها إلى ابن عمر رضي الله عنهما!!!)- عن 
واحد من هؤلاء ء المعمرين من أتباع عيسى بن مريم ‏ غير أنه ينبهنا إلى أن هذه الرواية وإن طعن 
في طريق ثبوتها إلا أن هذا الطريق صحيح عنده ا RE‏ يقول- «صحيح عند أمثالنا 
كشفاً». وفحوى هذه الرواية, أن عمر بن الخطاب وجه كتاباً أ إلى ”نضلة بن معأوية الأنصاري“ 
الذي كان موجوداً في العراق على زاس جيكن هتاك: يطلب منه الإغارة على ضواحي ”حلوان“ 
بالعراق تعد ان أتم ”نضلة“ مهمته. ل 
قبل غروب الشمس» فلما أذن سمع من الجبل صوتا بردد معه الأذان» وحبن قال نضلة : 
اهنا سل لله قال الصوت : أشهد ات حا رول لله هو الدين» وهو الذي 000 به 
عيسى بن مريم عليهما السلام» وعلى رأس أمته تقوم الساعة ». ثم ما لبث الجبل أن انفلق, 
وأطلّت هامة الرجل الذي كان يردد الأذان ولا ر شتخضت- وقال :آنا زريب بن برثلمة وصى 
العبد الصالح عيسى بن مريم » أمرني أن أقيم تیدا اا . ودعا لي بطول البقاء إلى نزوله من 
السات و عران طويل فا ت و عد عني السلا ا 
لمع تسلجرهاله يحضي ها علامات قيام الساعة. تتصل السالة العم فيتذكر قول 
النبي ع يعد «إن بعض أوصياء ٠‏ عيسى بن مريم ل تزل ذلك الجبل من ناحية العراق»» ثم ما 
بايث عفر أن يرسل إلى بعض أصحابه يأمره بالمسير حتى ينزل بهذا الجبل ويقريء زریبا 
السلام» ويسير صاحب عمر وينزل بالجبل ويقيم به أربعين تزا ينادي بالأذان في أوقاته 


المعهودة. لكنه لا يسمع صوت هذا SS‏ ويقول ابن عربى. أن هذا ١‏ 


الوصى لا يزال ا في الجبل منقطعا لعبادة اله لذ ا اد 
ويستطرد أبن عربي في تحليل هذه القصة الغريبة وبيان ما 5 ودلالاات 
ووه فت ير إلى أن هذا الوصي ومن على شاکلتهء اء خاء لاء ء سابقين؛ وهم -في 
ا ن » أمة محمد ملك > وهؤلا ءلم تبلغهم دعوة الإسلام بالوسائل العادية للتبليغ: 
(10) ترد هذه القصة بعينها مرة أخرى في الفتوحات . 2ص 415. هذ! ويقابل عام 585 وعام 586 من 
الهجرة عامي : 1189 من التقويم الميلادي. وفي هذا التارهِخ استطاع أبو يبوسف يحقوب 
المنصور (ثالث أمراء الموحدين ) أن يصدٌ هجمات البرتغاليين والقشتاليين في شرق الأند لس . 


)11( هذه الرواية التي ننقلها من الفتوحات» > 1ص 223 نجدها أيضاً في : محاضرة الأبرار» 2ص 
146 ومابعدها. 
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ولذا فإن ”الخضر"“ نفسه -شيخ الأفراد- هو هو وسيلتهم في تبليغهم دعوة الإسلام ورسالته؛ وقد ثبت 
ان النبي رشت نهى عر عن قتل الرهبان تمن اعتزلوا الناس وانقطعوا في الجبال لعبادة رهم ؛ اقل 
في شأنهم «ذروهم وما انقطعوا إليه »'؛ وهنا يستنبط ابن عربي أن تبليغ الدعوة رغم أنه من 
الواجبات المفروضة على المؤمنين إلا أنه غير مطلوب في مثل حالة الرهبان هذه ما يدل فيا 
يقول ابن عربي- على أن هلا ء الرهبان كانوا على بينة من أمر ربهم. ويلاحظ ابن ل 
هذه الحالات الاستثتائية التي كران أده فا تعليم بعض عباده وتبليغهم E‏ ط ان يكون 
هؤلاء من أتباع الرسالات السابقة من امتدت حياتهم بشكل خارق للعادة مثل ررّيب) تفيدنا في 
إزالة مأ قد يتوهم من وجود تعارض ظاهري بين عموم رسالته يِب للناس جميعاً؛ والثابت بنص 
قوله تعالى #قل بآ أيها الناس إني رسول الله إليكم جميعا # (الأعراف : 158) وبين ما هو معلوم من 
عدم بلوغ هذه الدعوة -في واقع الأمر- الى كل فرة من اداد الباس. 

وأكبر الظن أن ما يقصده ابن عربي من هذه الإشارة السريعة الغامضة يمكن أن 
يتضح بصورة أكبرء في ضوء ”الوضع الخاص“ الذي تقرره الشريعة الإسلامية لهذه 
الطائقفة من الاد والزهاد المنتسبين إلى أديان E‏ نسخت بمجييء الإسلام. فقد وردت 
إشارة خاطفة في كلام ابن عربي عن هؤلاء العباد لديل بالمدد الإلهي. تتعلق بن كان 
منهم من أهل الكتاب, ويما يوجيه وصف أهل الكتاب من دفع الجزية؛ ذلك أن أداء اليهود 
والنصاری للجزية المفروضة عليهم. وما يستلزمه هذا الأداء من إقرارهم على ما هم عليه 
بحكم مفروض من الشريعة المحمدية. هذا الأداء يدخل أهل الكتاب تحت مظلة النظام 
ااا ت ؛ بحيث يمكن القول بأن شريعتهم الخاصة التي نسخهها الإسلام من الناحية 
النظرية- تُوفَّر لهم ما يمكن أن نسميه بشريعة سارية المفعول لديهم. بل إن الإشارة إلى 
الجزية -في كلام الشيخ- إشارة صريحة لتقل القضية برمعها نذا عن فئة العباد والرهيان. 
لأن هذه القئة. بانقطاعها في رؤوس الجبال. لا تنالهم أحكام الإسلام الموجهة إلى الأفراد 
يما هم أفراد في جماعة أو مجتمع. فلم يعد الحديث هنا قا عن رهبان منقطعين في 
الجبال» بل هو حديث عن أفراد أهل الات الدين يُطلق عليهم في الخطاب الدارج في 
اعات زف : ”الكقار < (13) 


)12( القتوحات. 1 : 255 3 : 369 تحقيق عثمان يحيىء القاهرة . 1394 همل 1974( . هذا وقد علق 
تدان يجين “في الهامن SS‏ وم ك ا 
الزهد ا E‏ 373 347 ار : نوو نه 3 85 .2 ك الاق ناب 
3 ؛ سنن أبن ماجة : كتاب القنن ٠‏ باب 23" . وقد رجعت إلى هذه المصادر ولم أجد ذكرا تلخدف 
كما أورده ابن عربيء: > وإن جد في بعضها ما يتعلق بالرهيان بصفة عامة. (المترجم) . 

)13( انظر فيمايتعلق بهذه القصة > القتوحات ۰ 135 : 145. وقد كانت الفقرة الأآخيرة 
من هذه القصة موضع نقد شديد من قبل مؤلف تركي» > انتهى فيه إلى اتهام ابن عربي 
0 » وقد تولى النابلسي مهعة الدفاع عن الشيخ في هذه القصة في رسالة مخطوطة 
بعنوان: (القول السديدء مخطوطات الظاهرية, 1418 لوحة 53 أ-101ب). 
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وهذا الاستطراد . وإن بدا -في ظاهر الأمر- خروجا عن المقام» فهو في حقيقة الأمر 
استطراد لازم؛ لأن ما استطردنا إليه هو بعينه ما مكن ابن عربي من رسم صورة للولاية 
أكثر سعة وشمولاً من الحدود الضيقة التي حصرت معتى الولاية -في المجتمعات الإسلامية- 
في نطاق محدود , وأعني به المستوى الاجتماعي فقط. ثم يتابع ابن عربي حديثه في هذا 
الباب فيقدم لنا وصفاً للخصائص التي يتميز بها العيضويوق من الأولياء والغي مكن أن 
نتعرف عليهم من خلالها. واول مأ نلاحظه هنا أن ما يتميز به الاولياء العيسويون من 
كرامات لا بد أن يكون متسقا مع نوع المعجزات التي جاء بها المسيح لإيقلا. فمثلاً. ليس 
للولي العيسوي في أمة محمد بن كرامة الطيران في الهواء. وإن كان له كرامة المشي 
على الما ء» ذلك أن الطيران في الهواء هو كرامة الولي المحمدي بحكم تبعيته لنبيه في 
معنى الإسراء والمعرأاج» فهو ن أنموذج هذه الكرامة وأصلها!*!'. وكذلك يتميز العيسويون 
-فيما يقول أبن عربي- بالهمة المؤثرة في الأشخاص وفي الأشياء» ولعله يقصد الإشارة 
إلى الطبيعة الحسية لمعجزات السيد المسيح في إبراء الأكمه والأبرص وإحياء ا موتى 
واللإخبار با غاب عنه. ويتميز العيسويون بالرحمة والشفقة البادية في سلوكهم ومعاملاتهم 
بين الناس كافة, مهما اختلفت أديانهم وتباينت نحلهم. فالولي العيسوي ينظر من كل 
شيء أحسنه. ثم يتبهنا ابن عربي إلى أن حقيقة النبي يذ جامعة لكل هذه الفضائل؛ 
لأن نبوته هي الأفوذج الأتم الذي اجتمعت فيه كل فضائل النبوات السابقة» ومن ثم 
اشتملت ذاته ل على كل الخصائص الخلقية العليا التي قيز بها كل نبي من الأنبياء 
السابقين. لتد مر بو مع أصحابه على جينة ميتة فقال بعض أصحابه ”ما اا وتان الج 
لد « ما أحسن بياض أسنانها», لأنه رأى منها شيكاً.آخر حسنا. وهذه الشفقة العامة التي 
تنشأ من رؤية الصفات الحسنة أو الأشياء الحسنة في المخلوقات» وإدراك ما كمن فيها من 
جمال وكمال قد لا تكون واضحة -غالبا- في سلوك الولي المحمدي مثلما تكون كذلك في 
سلوك الولي العيسوي, لأن صفة الجلال قد تغلب -أحيانا- صفة ا جمال عند النبي باي 
ووارثيه من الأولياء. ٠‏ 

ونتساءل الآن هل لنا أن نرف سخلال تاريخنا الماضى- على شخصيات اختصت 
شات ينه ا دمن أخلينا- ناس الأرلياهالعمسوية: :تدم ينا قاد أن 
ابن عربي -وهو تدك عن :شه أبن العياين الع رة حدّد لنا أنموذج هذا الشيخ» وأنه 
كان عيسويا في آخر حياته» وأن ابن عربي عقب -بعد ذلك- بأنه هو -نفسه- كان عيسوياً 


الروحي صوب الولاية الكاملة . وسوف نتناول هذه المسألة بمزيد بيان في تحليلنا لرسالة 
الأنوار فى الفصل الأخير من هذا الكتاب. وإذن» فقصر كرامة الطيران في الهواء -والمرتبطة 
بأنموذج المعراج النبوي-على الولي المحمدي دون غيره لا يقدح في عموم المعراج لجميع الأولياء؛ 
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أبضا. ولكن في بداية دخوله طريق القوم. ثم انتقل -تباعا- إلى المقام الموسوي فالمقام 
الهودي .. .لخ ولندع -مؤقتا- حالة ابن کے و ا 
تقرر أن الولي الواحد قد يتأتّى له أن يجمع طوال فترة حياته بين أكثر من ميراث نبوي 
وأحد. بحيث ينبهم -بالضرورة- مع هذه المواريث تحديد السمات الخاصة التي ت 
فود جا ا احرف هدة ای ری دهده يكين ذاتها- عقبة كأداء تعترض طريق البحث 
وتحول دون التعرف -عبر منهجية منظمة- على نموذج الشيخ الأكبر أو نماذج ولايته. ومع 
ذلك فإن بعض الأولياء لهم خصائص معينة تمكننا من الق على میراد نهم النبوي, 
وقد أكد ابن عربي نفسه على هذا الميراث وأشار ات اح ل 
ووضوح. ونورد هنا -على سبيل المثال- أفوذج الحلآج الذي تردد ذكره ارهن مرة في 
الباب المخصص لبحث العلم العيسوي وهو الباب العشرون من الفتوحات, ففي هذا 
الباب يشير ابن عربي بقوله «وهذا كان علم الحسين بن منصور رحمه للّهم» إلى مذهب 
الخلاج واصطلاحه الخاص في ”الطول والعرض“ وهما أصطلاحان معروفان في كتابات 
الحلاآج» وبينهما وبين رمزية ”شكل الصليب“ مناسبة لا تخطئها العين!215. وكذلك ما 
ينسب للحلأج في التراث الصوفي من كرامات وخوارق وأقوال وأشعار'6!'. وما يُعرف 
اشا من ا ق وعذابات كل ذلك دكن نا كود قري على ارتباط الحلاج بالمقام 
العيسوي في الولاية؛ لکن لا ب يصح أن نقهم من هذا الا رتباط أي معنى آخر وراء 
کو نة ناسا أو مظهرا ل لبعد واحد من أبعاد كثيرة ة في دائرة الولاية المحمدية 
ذأتها. 


(15) الفتوحات؛: [ص169 . . راجع فيما يتعلق بالمصادر الإسلامية لموضوع : ' رمزية الصليب مقال : 
Michel Vûalsan‏ بعنوان : Symbolisme de la croix‏ المنشور في مجلة : Ee Traditionnelles‏ 
عدد مأرس-يونيو “وعدن ك رتسيو يو يمت 271 . وهذأ المقال يشتمل على تحليل للباب العشرين 

(16) ماسر وبول كراوس : أخبار الحلاج؛ باريس 1936ء النص العربي. وليس من همنا أن 
نطول القول فيما يتعلق بالحلاج, , ولكن نكتفي بالإشارة إلي مؤلفات : مأسينيون: وي 
مقدمتها : الطبعة التي صدرت من كتابه Passion"‏ ' ' بعد وفاته؛ وكذلك كتاب أرنالديز يعتوان 
"الحلاج أو دين الصليب" -بالقرنسية- - باريس 1964 (خصوصا : الفصل الراد بع). فحقيقة الأمر 
أن ماسينيون -حتى في اختيار المقردات الي ادع انی در ا ا : في اخنياره 
كلمة : Passion‏ )- کان عاجزأ عن مقاومة ميل داخلي لتنصير الحلاج أو تقديمه فى شوب 
اشخصي مسيحي 2 الأمر الذي أيقظ في يعض دوائر المجتمع المسيحي نوماً من المصالح 
المشبوهة > صاحبهاً قدر غير قليل من التهوين والتقليل من قيمة الوجوه الأخرى -الأصيلة- 
للتصوف الإسلامي. وقي هذا ما بوجب تتبيه القارئ إلى ضرورة اليقظة والحذر ,وهو يطالع 
شذده المؤلقات . وتقول إن الصدء ى المسيحى الغريي. لذي تثيره بعض عبارات الحلاج -حصو صا 
عبارته ”آنا الحق” » تلك التي يصعب عدم تقريبها من كلام اللسيح ومقارنتها يقوله في إنجيل 
بوحنا (14 : 6 )» أن الطريقء آنا الحقء آنا الحياة 5- لامحالة يجرنا إلى كثير من إشكالات الخلط 
والاضطراب غير [ ن شقانيس الشيخ الأكبر وأتظازة -في هذا المقام- هي وحدها الكفيلة بار زالة 
كل هذه الإشكالات. 
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وهنا يحدّر ابن عربي من الخطإ! الناشيء ء من سوء فهم كلام الولي في ميراث من هذه 
المواريث» فقد «يظهر من ولي عند موته ملاحظة موسى أو عيسى فيتخيل العامي ومّن لا 
معرفة له أنه قد تهوّد أو و تنضّر لكونه يذكر هؤلاء الأنبياء عند موتهء وإنما ذلك من قوة 
المعرفة بمقامه»!7!) ؛ وثمة ة أموذج آخر للولي العيسوي يمكن أن نتعرف عليه» في يسر 
وسهولة, من خلال شخصية عين القضاة الهمذان ني" الذي يشبه من وجوه عديدة أنموذج 
الحلاج أيضاً . لقد كان عين القضاة تلميذاً لأحمد الغزالي» واتهم بالزندقة ودعوى النبوة. 
وحُكم عليه با موت شنقا؛ وقطعت رأسه بهمذان سنة (1131/525)؛ ركان عمره آنذاك ثلاثة 
وثلانين عاماً. وهو العمر الذي رفع فيه المسيح إلى السماء؛ وهو أيضا عمر أهل الجنة في 
الجنة حسبما يروي البغوي في مصابيحه 19 . وكثيراً ما وُصف عين القضاة في كب 
متأخري الصوفية بأنه ”عيسوي المشرب منصوري المسلك“. أي أن مصدر شرابه الروحي 
هو عيسى للا > وطريقه هو طريق الحسين بن منصور الحلأج'20) . ومن الأولياء العيسويين 
أيضاً عُبيد الله أحرار . وهو شيخ من أشهر شيوخ الطريقة النقشبندية في القرن 
الخامس عشر الميلادى, وكان يصرح بأنسه ” "عيسوي' > :عوأنة ورث من هذا الإسم قوة 
”إحياء القلوب“ مثلما كان لعيسى للا قوة إحياء الموتى!21. 


(17) رسالة الأنوار» حيدرآباد 1948 ص 16ء وتحذير ابن عربي هذا قد يساعدنا على التقسير 
الصحيح للقصة الغريبة التي يقصها علينا الرحالة الفينيسي : هرمان لاتدولت Landolt)‏ .17 ) 
عن الأمير المغولي دارا شيكوء الذي شتل بتهمة الهرطقة والزندقة. يقول لاندولت «إن هذا 
الأمير تتلمذ على بعض شيوخ التصوف المتأثرين بان عربي, وأنه كان يردد في خلوته - 
باستمرار-العبارة التالية "إن محمدا قتلنيء وإن اين لله أحياني” ». وقد استنتج لاندولت من 
هذه الكلمات أن الأمير المغولي ارتد عن الإسلام واعتنق المسيحية, وهو استنتاج مشكوك فيه 
إلى حد بعيد؛ قمن البعيد جدا إن لم يكن مستحيلا- أن يرتد أمير مسلم عن ديته, وأكبر 
الظن أن هذه ١1كا‏ ات ليست مقصودة في معناها الظاهرى القريب» ولو صدقت هذه القصة 
فإن التفسير المعقول هو ما يقوله ابن عربي عن الأولياء العيسويين في الأمة المحمدية, وقصارى 
ما يمكن قوله في هذه القصة -لو ثبتت صحتها- أن هذا الأمير كان عيسوي المشرب . انظر 
فيمايتعلق بحالات أخرى للأولياء العيسويين مقالة: :16:زإه8./ا بعنوان 
martyrs christiques en Islam.‏ أت Chrétiens secrets‏ ا منشور في .1990 Islamochristiana, no. 16, Rome.‏ 

(18) فيما يتعلق بعين القضاة انظر : ماسينيون "7055101" فهرس الأعلام والمصطلحات › مادة 
"همذان ' وقد كتب عين القضاة رسالة 'شكوى الغريب” وهو سجين في نقس السنة التي تل 
فيها. . وقد تشر هذه الرسالة -مع ترجمة إلى اللغة الفرنسية-. م . عبد الجليلء في مجلة: 
1ل Journa‏ 1930 (عدد يناير -مارس). 

)19( ) البغوي : مصابيح السّنة, 2 ص 152. 

(20) عبد الجليل؛ المصدر السابق ص 13-12 : ماسينيون "2655/07 ", 2 ص 177. ويلزمنا أن نبين 
هنا أن استعمال هذه العبا رات لاحق -تاريخيا- لابن عربي ومتأخر عنه» مما يدل على قبول 
دوائر ئر التصوف لمذهب ابن عربي في الولاية» وللفروق التي يقيمها للتمييز بين أنواعها 
وأنماطها. ومما يُتناقل من خوارق عين القضاة ذات الخصائص العيسوية أنه أحيا الميت (انظر 
كتابه : التمهيدات؛ تحقيق أ. عسيران: طهران 1962). 

(21) راجع محمد الرخاوي, الأنوار القدسية في مناقب السادة النقشبندية, القاهرة 1344 ه. 
ص158-157 هذا وتذكرنا عبارة "إحياء القلوب” بقوله تعالى + وأحيي الموتى يإذن الله (آل عمران : 49). 
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زلا يكلو غضرنا الخاضر انضا مى واخد من الأولنا ء العيسويين. فهذا ميشيل فالسان 
الذي لفت أنظارنا -منذ أكثر من أربعين عاما- إلى اكتشاف أهمية مفهوم ”الوراثة“ في مذهب 
ابن عربي في الولاية: لم يكشف هو نفسه عن د شيء ذى بال في هذا الموضو !122 
لنا بضع صفحات قيمة!**'؛ عرض فيها للخصائص العيسوية عند ولي مسلم معاصر هو الشيخ 
العلوي (المتوفى سنة 1934)؛ فقد كان لهذا الشيخ وجه تلوح منه قسمات مسيحية غامضة 
يتعذر تحديدها , ولطالما جذب الشيخ بلفتات وجهه كثيرا من الأوروبيين الذين ذهبوا لزيارته. أما 
الصفحات القيمة التي كتبها فالسان فقد ركز فيها بوجه خاص على ظهور شخصية المسيح أو 
سماع إسمه بصورة متكررة مصحوباً بظهور الشيخ العلوي في رؤى ومنامات حدثت لأبناء الطريق 
في زاوية ”مستغنم“ بعد وفاة شيخهم وأثناء بحثهم عن شيخ يخلفه. ويقول فالسان إن هذه الرؤى 
لها -عندنا- دلالات خاصة ليس فقط فيما يتعلق بحالة الشيخ العلوي الروحية» بل أيضا 
بوظيفته في علوم الأسرار [...] ولقد كانت طريقته التي ينتمي إليها -بقطع النظر عن دورها 
العادي الذي تقوم به الطرق الصوفية في الإطار الإسلامي- أداة أو وسيلة أكدت حضور التصوف 
وفعاليته كطريق للعرفان. على تخوم العالم الغربي وحدوده. بل حتى في داخل مجال النفوذ 
الأوروبي وتأثيره على العالم الإسلامي. ولم يكن بد من أن يقدم التصوف في مدرسة هذا الشيخ 
5 قزالت وأسالين تتلاءم تلاؤمًا فعالاً والحساسيات الخاصة للعقلية الغربية. وكانت الجاذبية 
الآسرة التي مارسها الشيخ على الكثير من الأوروبيين الذين ما لبثوا أن انقلبوا إلى أتباع 
ومريدين. وكذلك الدور الذي اضطلعت به طريقة الشيخ في إدخال التصوف في ربوع فرنسا 
وغيرها من البلدان الأوروبية. كان كل ذلك دليلاً يؤكد مدى التلاؤم والتناغم بين فط الولاية الذي 
يجسده الشيخ العلوي وطبيعة الوسط الذي قدّر للشيخ أن يبشر فيه برسالته كمسلم متصوف* . 

ولا شك في أن نفس هذا النوع من علاقة التلاؤم كان من وراء افتتان الغرب المسيحي 
بالحلآج بعد ما كتب عنه ماسينيون وعرف به في مؤلفاته. ونفس هذا التلاؤم -أيضا- قد يفسر لنا 


4 ومع ذلك قدم 


(22) انظر .£tHdes Tradition nelle:‏ يوليو-أكتوير 1962 ص 166 هامش 2» وص 169 هامش 12. 
(23) بعنوان "تعلط "Sur le Cheikh Al‏ فى مجلة : Emde Traditionnelles‏ يناير -فبراير 21968 
وهذه الصفحات تكملة لبحث نُشر من قبل فى نفس المجلةء من كتاب : 
A Moslem Saint of the Twentieth Century, London 196]‏ 
(24) هذه الخصائص العيسوية التي تميز بها الشيخ العلوي تؤكدها -أيضا- بعض الأحداث 
والتفاصيل التى صاحبت اللحظات الأخيرة قبل موتهء » وقد أشار قالسأن ألى هذه التقاصيل 
إشارة حذره متحفظة ٠‏ أنهى بها مقالته التي تحدثنا عنها آنضاً. هذا ويبدو لنا أتنسا في حاجة 
إلى دراسة من هذا النوع عن الأمير عبد القادر الجزائري الذي تميزت شخصيته وفضائله 
بصبغة عيسوية كذلك . وقد كان ن لهذا الأمير -إضافة إلى ما سيق- دور خاص فى مجال العلاقات 
بين العرفان الإسلامي والغرب » وهو دور نأمل أن نكشف عنه في بعض دراستنا يوماً ماء 
ويمكن الرجوع -مؤقنا إلى شذرات مبدئية حول هذا الموضوع في مقدمة وهشوامش ترحجمتنا 
الفرتسية لبعض فصول من كتابه ‏ المواقف ؛ نشرناها تحت عنوان : 1982 Ecrits spirituels Paris,‏ 
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الوضع الغريب الذي صار إليه بعض صوفية القرن الثالث عشر مثل "أبن هود" الذي كان يجتمع 
إليه اليهود في منزله ويتحلقون حوله ليدرس لهم كتاب ”دلالة الجائرين“ لوسى بن ا 
فهاهنا يمكن القول بأن هذا الولي موسوي. أو أكبر الظن إبراهيمي ؛ لأن إبراهيم لل يمثل الأصل 
المشترك أو نقطة الالتقاء بين اليهودية والإسلام. لكن ما في أيدينا من تفاصيل ومعلومات ليس 
كافياً ولا دقيقاً بالدرجة التي تؤهل لتكوين رأي حاسم في هذا ا موضوع» وكذلك ليس في أيدينا من 
المعلومات التي يتناقلها المؤرخون عن السيد البدوي (المتوفى 1276/675) -ولي طنطا الشهير - ما 
يمكننا من الحكم بأنه كان موسوي الولاية . وذلك بالرغم من وجود ” وجه شبه “ بينه وبين أبي يعزى الذي 
تحدث عنه ابن عربي في نص سابق في بداية هذا الفصل. فقد كان السيد البدوي ملثم الوجه كما هو 
معلوم من روايات كثيرة؛ وبرغم أن بعض المؤلفين من المسلمين أو الغربيين- حاولوا تفسير هذه الظاهرة 
ا عاديا مبتذلة فإن البعض الآخر يؤكد هذه الظاهرة من خلال روأية. تقول إن أحد التلاميذ ترا 
-يوما- وراهن على رؤية وجه الشيخ؛ : فلما كشف الشيخ عن وجهه صعق التلميذ ومات من فوره*. 
وكما أنه لا يوجد مفتاح لتفسير الأحلام يستخدمه المرء ء في تعبير الرؤى . كذلك لا يوجد 
مفتاح للأولياء يغرفون به -بصورة مسقنة- نوع هذه الولاية 0 تلك ؛ ذلك آنا ذا كان الحدس اما 
e‏ اينيع من بدهيات لا يأتيها الشك من بين يديها ولا من 
يفسر حلي يز لس راحتنا وفي كل الظروف والأحوال- أمارات ميراث النبرة ET‏ 
أوفيماً يظهر منه من افعال أو أقوال. زا وقد نرت الولی: نفسة؛ ابيا كتترين: وقد لآايرث إلا جز ءا 
من ميراث نبي وأحد من الأنبياء. ومع كلا الحالين يزداد موضوع علاقة الولي بميراثه تعقيدا وغموضا. 
لأن الأمارات المميزة تكون -حالتئذ- إما بالغة الكثرة؛ واما نادرة لا تكفى فى تبين هذه العلاقة. 
ولا ينبغي أن نغفل عن حقيقة أن الكلمات النبوية التي ينبني عليها مفهوم الولاية 
لاتنحصر في الانبياء السبعة والعشرين الذين ورد ذكرهم في كتاب الفصوص ؛ فقد مر بنا 
(25) الكتبىء فوات الوفاياتء القاهرة [195. ج !1 ص 125-123 ؛ الصفدىء الوافى بالوفياتء: 
فيسبان 1979ء ج 13 ص 157-156. وقد ولد ابن هود فى مُرسية سنة 1235/633: وتوفى بدمشق 
سنة 1297/697ء وكان على اتصال يمدرسة ابن سبعين (الذى تحدث عن دلالة الحائرين فى 
رسالته التورية : انظر رسائل ابن سبعين. تحقيق بدويء القاهرة 1965 ص 157). ولذلك عدّه 
ابن تيمية من الاتحادية . وقيما يتعلق بالأسرة الحاكمة من أبناء هود . يراجم : دائرة 
المعارف الإاسلامية. ط 2 (انظر مقال مم/1(101 .0.34 بعنوان ابن هود. شقيق محمد بن يوسقف 
المتوكل لمان خرناطة e‏ 
KVOLLERS/Ê LITTMANN‏ في داشرة ا مصادر e‏ 
لكن تفمة الازدراء ألبادية من بين السطور -في هذا المقال- تبعث على الأسى والأسف (فقد 
وُصم السيد البدوي قي هذا ا لقال بأنه يمثل أدنى طبقة من طبقات الدراويش وأن قواه 
العقلحة كعيفة إلى ابعر يضر نمكن). هذا والأرلياء الملّمون لا يشكلون ظاهرة نادرة في تاريخ 
بدون تاريخ ج 1 ص 308 ) في الصفحات التي تسبق مباشرة الفصل المخصص السيد البدوي 
أقوالاً موجرة ة عن ولي آخر من أولياء القرن السابع الهجرى هو الشيخ أبو العباس كمد 
الملقب بالملثم وكان من المعمرين. 
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من قبل فى الباب الغالث من أبواب الفتوحات» ما يفيد استمرار وجود مائة وأربعة وعشرين 
ألف ولي أو ولاية تساوق مائة وأربعة وعشرين ألف نبي جاءوا تباعا منذ بدء الخليقة 
حسبما يقرره الحديث الشريف. وكما أن الأسماء الإلهية -على كثرتها اللانهائية- ترجع إلى 
أصول متناهيةء هي ”أمهات الأسماء. أو حضرات الأسما ء“”' فكذلك كشرة الأنبياء يمكن 
أن ترجع إلى نماذج أو صور كبرى تصدر عنها بقية النماذج الأخرى على ما بينها من تفاضل 
واختلاف» وهذه النماذج هي الكلمات التي نراها مبسوطة في كتاب فصوص الحكم فصلا 
وراء آخر. وسواء أخذنا عدد الكلمات المذكورة في الفصوص (27 كلمة) على حقيقته» أو 
أخذناه معنى آخر» فهناك -إضافة إلى ما سبق- دوائر أخرى تزخر بكلمات ثوان صغرى تنبثق 
من الكلمات الكبرى السابقة. ولها أهمية قصوى في تحديد هذه النماذج؛ ونحن نجهل 
هويات هذه الكلمات» بل حتى أسمائها لا نعرف عنها شيعا“ . وحتى لو حملنا العدد 
لمذكور في کتاب الفصوص على حقيقته, وأخذنا في الاعتبار تلك المعلومات التي يشير 
إليها ابن عربي في كتاب الفصوص تلميحا أو إشارةء وهي معلومات تتكامل مع معلومات 
أخرى يمكن استنباطها من نصوص الفصوص أو من نصوص غيرهاء مثل النص الذي يسرد 
فيه قصة مشاهدته لجميع الأنبياء. ومثل نصوص كتاب العبادلة* التي تتميز بشدة 
لغموض والخفاء. نقول حتى لو حملنا العدد على حقيقته فإن مسالة البحث في كتابات 
بن عربي عن مقاييس علمية يستخدمها الباحث في هذا الموضوع تغدو أمرا غاية في 
الصعوبة. بل إن عناوين أبواب الفصوص نفسها لتلفت الأنظار إلى العديد من العلوم 


(27) انظر الفصوصء 1ء ص65. وانطلاقا من وجهة النظر هذه يرتب ابن عربي سلاسل متنوعة من 
أمهات الأسماء. يعدد منها فى الفتوحات (1» ص100) أمهات سبعا : آلحي, العالم المريد» 
القادر ؛ القائلء الجواد المقسط (وقد سقط إسم "القادر " من هذا النص في طبعة عثمان يصيى). 
ويقول ابن عربي: إن هذه الأسماء بنات لإسمينء هما: المدبر والمفصل. وفي الفتوحات 
(2. ص437) يجمع أمهات المسائل شي ثلاث هي: لل والرب والحمن: , 

(28) نجد في قصص التراث الإسلامي» خصوصا قصص الأنبياء, وقائع وأحداثا يختلط تاريخها 
بتاريخ الأنبياء المذكورين» وهذه الحوادث يُنظر إليها في الأعم الأغلب على أنها قصص مشكوك 
فى صحتهاء أو إسرائيليات يهوديةء مصدرها التوراة أو التلمود؛ أو مسيحية» مصدرها الأناجيل 
وأعمال الرسل. والنقاش محتدم بين العلماء حول نبوة هذه الشخصياتء ومع افتراض دخول 
هذه الشخصيات ضمن دائرة الأنبياء, فإن مشكلتنا هذه تبقى كما هي لا يتفير منها شيء 
يذكن. 

)29( توجد من كتاب العبادلة طبعة شديدة النقصء لكن يمكن أن نصفها بأنها أول طبعة لهذا 
الكتاب» وقد نشرها عبد القادر أحمد عطاء القاهرة 1969. ومن الملاحظ أن الأسماء الرمزية 
المصحوية بالحكم والأمثال الواردة في هذا الكتاب مطروحة بأساليب مختلفة؛ لكنها في أغلب 
الأحيان تشتمل على أسماء بعض الأنبياء؛ وقد ورد في متن هذا الكتاب ثلاثة وعشرون نبيا 
من الأنبياء السبعة والعشرين المذكورين في الفصوص, (الأنبياء الذين لم يرد ذكرهم في هذا 
الكتاب هم : لقمان» شعيب» عزير» نوح) عليهم السلام. وفي هذا الكتاب يذكر ابن عرسي كثيرا 
من أسماء أنبياء لم يذكرهم القرءآن الكريم وإن كانت تذكرهم كتب قصص الأنبياء؛ مثل ؛ 
صموئيل» دانيال» يوحناء جرجسء يوشع عليهم السلام. وسوف تعرض لكتاب العبادلة بصورة 
أكشر تحديدا فى القصل الأخير من هذا الكتاب. 
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الروحانية التي يختص بها هذا النبي أو ذاك. والتي يرثها منهم الأولياء والعارفون» مثل 
علم الأسماء التي اختص بها آدم» وعلم العطايا الإلهية بالنسبة لشيث. وعلم التنزيه 
بالنسبة لنوح» والخلة بالنسبة لإبراهيم . والقضاء والقدر لعزير. والرحمة لسليمان. والخلافة 
لداود...إلخ. وبرغم كل مانعرفه من معطيات القرءان والسنة عن كل نبي من الأنبياء. ومع 
مانعرفه من كتابات ابن عربي مما يتعلق بهم عليهم السلام تصريحا أو حدساء فقد بقي في 
كتابات الشيخ الأكبر في هذا الموضوع مساحات شاسعة مستغلقة لا تكاد تبين بشيء. غير 
أننا نجد» برغم كل ماتقدم. فكرة مركزية تستعلن في كل كتابات ابن عربي» وتظهر فيها 
واضحة وضوح الشمس» هذه الفكرة هي أن الأمة المحمدية -مدّلة في أوليائها . وفي أية لحظة 
من لحظات تاريخهم- تختصر, أو تختزل, الحكم التي نزل بها الوحي على جميع الأمم 
السابقة منذ بدء الخليقة وعلى امتداد دورات الحياة الإنسانية". وتلخص طريقة ة كل نبي 
في إدراك وتحقيق ما نزل عليه وناسبه من الحكمة الإلهية. وفي ضوء هذه الفكرة المركزية في 
نظرية الولاية عند ابن عربي يتكشف لنا في وضوح معنى التناظر. أو التوازي الذي يقيمه ابن 
عربي بين عدد الأولياء من ناحية؛ وعدد الأنبياء السابقين -المعروفين وغير المعروفين- من 
ناحية أخرى» وذلك برغم خفاء العلاقة ودقتها بين أشخاص الأولياء وأشخاص الأنبياء بالنسبة 
للنظر العادي. 

أما ما يذكره ابن عربي في كتابه الفصوص من حصر النماذج الكبرى للنبوة في سبعة 
وعشرين أنموذجا فإنه يتطابق مع عدد أسماء الأنبياء المذكورين في القرءآن الكريم» وهو 
الكتاب الذي وصفه الله بقوله فل ما فنا في الكتب من شيء 4 (الأنعام: 38). مما يعني أن هذا 
العدد ينطوي بالفعل -وبطريق التضمن- على مجموع صور النبوة 0 ومن ثم مجموع 
صور الولاية أيضاء. بحيث يشل كل واحد من الأنبياء البالغ عددهم أربعة وعشرين ومائة ألف 
نبي » صورة ة أو أنموذجا من النماذج الكبرى للنبوة. ولو كان الأمر على خلاف ذلك ؛ بان كان عدد 
الأنبياء المذكورين في القرءآن لايتطابق مع عدد النماذج الكبرى للنبوة لكا ن الله تعالى قد ذكر 
لنا أسماء أنبياء آخرين يكتمل بهم العدد الكلي الذي تظهر من خلال أشخاصه الصور الجامعة 
لمعنى النبوة. 

ولقد سبق أن بينا أن ابن عربي يستبدل ب ”ذي النون وذي الكفل“ -المذكورين ضمن 
الأنبياء في القرءآن الكريم- “شيثا وخالد بن سنان“ في فصوص الحكم. ونحن لا نجد -فيما 
تعلم- أي عرض أو شرح لهذه المسألة في أي من كتب ابن عربي التي بين أيديناء ومع ذلك فان 
هذه المسألة لا تتفق مع المعطيات العامة في مذهب الشيخ, ولا مع منظوره الخاص. اللهم إلا 
(30) هاهنا يمكن القول بأن ابن عربي يقصد دورات الحياة الإنسانية على وجه التحديد. فهو یری 


أن هناك أكثر من آدم واحد, ٠‏ تتأبع بعضهم في أثر بعض» ٠وأن‏ كلا متهم كانت تُفتتح به دورة 
من دورات الحياة الإنسانية.( الفتوحات» 3 : 549.348). 
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إذا قدرنا أن ”ذا النون“ وا الكفل“ اللذين لا يذكر القرءآن عنهما أية خصائص محددة» هما 
بعينهما شيث وخالد بن سنان!!3. المذكورين في الفصوص. ولكن بحسب وظيفتهما في الدور 
لخاص بهما من دورات التاريخ. وباعتبارهما مظهرين معينين من مظاهر ا حكمة الكلية. وما 
يجب التنبه له أن العدد (27) يطابق - كما ذكرنا من قبل - عدد الدجالين الذين هم ”أولياء 
لشيطان“. وذلك في مقابل نفس العدد الذي يمثله الأنبياء الكبار الجامعون لصور النبوة كلها , 
والمسمّون أولياء الرحمن321. 

وينبغي أن نلمح في نهاية كلامنا هنا الإشارة القوية بين العدد (27) وبين نزول القرءآن 
لكريم نفسه ؛ فقد كان نزول القرءآن -كما هو معلوم- في ليلة القدر(سورة القدر:1)؛ وهي 
الليلة التي يحتفل بها المسلمون عامّة في ليلة السابع والعشرين من شهر رمضان» ولقد 
أشرنا من قبل» إلى أن ”الإنسان الكامل“ -فيما يرى ابن عربي- هو ”أخو القرءآن“. وأن 
وجه الشبه بينهما هو أن كلا منهما يُسمّى ”الكلمة الجامعة“ . ومن هذا المنظور يرى الشيخ 
لأكبر أن ليلة القدر ليست إلا شخص محمد يلك ؛ وفيها يتم -في آخر الزمان- اكتمال 
النبوة والولايةء إذ ماجاء الأنبياء السابقون عليه يك إلا لِيُجَلُوا بعض مظاهرهما. وإذن 
فليلة القدر هي التاريخ الرمزي للرسالة الأخيرة وهي أيضاً -بالنسبة للإانسان نفسه- تاريخ 
للولادة الغانية التي يعود فيها إلى ما كان عليه من قبل في الأزل. وهذا التطابق بين القرءآن 
والإنسان الكامل يتأكد بلحاظ أن كلا من نزول القرءآن وصعود الإنسان الكامل ذو علاقة 
وثقى بالعدد (27)؛ ففي ليلة السابع والعشرين من رجب من كل عام يحتفل المسلمون 
بحادثة إسراء النبي ر ومعراجه من سماء إلى سماء حتى وقوفه على أبواب الحضرة 
الإلهيةء بحيث كان منها على مقربة «إ قاب قوسين أو أذنى » (النجم : 9). وهذان القوسان 
هما -في منظور ابن عربي- نصفا الدائرة» وباجتماعهما تظهر الحقائق الإلهية. والحقائق 


(31) من الطريف أن نلاحظ أن "شيثا" و “خالد بن سنان" المذكورين في الفصوص يمثلان أقصى 
الطرفين في دورة النبوة ؛ ف شيث" هو أول نبي بعد آدم» و "خالد بن سنان" هو آخر نبي قبل 
محمد يلظ. على أننا لو سلّمنا أن العدد (27) هو عدد الأنبياء الكبار, فلا مقر -والحالة هذه- من 
عد "لقمان” نبيا من الأنبياء» سواء بالنسبة للأنبياء المذكورين في القرءآن الكريم أو في 
قائمة ابن عربي في الفصوص, وذلك برغم ما هو معلوم -عادة- من اعتبار "لقمان" حكيما أكثر 
من اعتباره نبياء ونفس الشيء أيضا بالنسبة للُزير المذكور في القرءآن الكريم (التوبة: 30). 
والمفسرون لا يعدونه نبيا »ولا يصفونه بأوصاف الأنبياء؛ برغم ما يُعرف عنه من أنه أوتي 
"التوراة” بعد نسخها ورفعهاء وبرغم ما يوحي يه ذكر إسمه -مقرونا بإسم المسيح في أية 
واحدة- من خصوصية وتميز في وظيفته . (يتحدث الطبري في تفسيره 202:14, تحقيق شاكر" 
عن العُزير بوصفه من علماء أهل الكتاب الملهّمين). وكذلك لا يعد السيوطي أيا من لقمان أو 
الٌزير نبيا من الأنبياء, ومن ثم يحصر عدد الأنبياء المذكورين في القرءأن في خمس ومشرين 
نبيا فقط. (راجع : الإتقان في علوم القرءآنء القاهرة 1368ه 2 ص 141-137) 

(32) انظر فيما سبق الحديث المذكور في هامش21, ص 29ء وينبغي أن نقرر هنا -كما قررنا من 
قبل- أن المسيخ الدجال هو “خاتم الدجالين". وهو الذي يكون ظهوره علامة من علامات الساعة . 
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ال لخلقيةء وتت تتحمّر الوحدة الحقيقية المشت لمشتملة على الكثرة (الوحدة في عين الكثرة) وهنا د نلتقي 
مرة أخرى بالعدد (27) كتفسير رمزي لصعود الإنسان الكاملا*. 


(33) انظر في موضوع ”تطابق" ليلة القدر والطبيعة البشرية للنبي يلي : الفتوحات 4 ص 44. 
(ويرى ابن عربي أن توقيت ليلة القدر وإن كان -بالنسبة لعامة المسلمين- هو ليلة السابع 
والعشرين من رمضان كل عام, إلا أن توقيتها بالنسبة للخاصة هو السّنة كلهاء , غير أن 
هذه الليلة لاتحصل معرفتها إلا للعارفين فقطء فهم الذين يمنحهم لله العلم بها ليغنموا -قدر ما 
يطيقون- من العطايا الإلهية التي تحملها إليهم هذه الليلة في نزولها المتكرر . انظر : الفتوحات 
3. ص94. 159؛ 4 ص 486)؛ كتاب آلإسراء ص50. انظر أيضا : تفسير القاشاني (المطبوع بإسم 
تقسير ابن عريي)» بيروت 2.1968 ص 553: تفسير الآية 9 من سورة “النجم' (انظر أ يضا 
قتوحات 2 ص 558 ؛ 3 ص 543 ؛ 4 ص 39, 51. 
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يمكن القول بأن نماذج الولاية كما يحددها ابن عربي تعكس الاتساع الأفقي لكل المراتب 
الممكنة للولاية في صورتها الكلية التي اجتمعت في النبي ينه باعتباره مبدأ هذه الولاية الكلية 
ومنتهاها في نفس الوقت. أما تصنيف الأولياء ء أنفسهم فإنه مرتبط بمحور رأسي تتوزع على جنباته 
درجات الأولياء ووظائفهم المختلفة. 

وتذكر هنا بأن كلمة ”الفتح" الإلهي -التي تحدثنا عنها في موضع سابق- تلغي من تقدير 
لولي حدود الزمان وحدود المكان . وذلك لما يتصف به الولي من علاقة آنية مباشرة مع الله تعالى؛ فمع 
هذه العلاقة تتلاشى مقولة الأين؛ وتنعدم مقولة المتى» ويعود الزمان والمكان مجرد ا 
لهما ولا مفهوم؛ «فلا صباح ولا مسادة ند الولي كما يقول أبو يزيد البسطامي. 0 
لمباشرة بين الله تعالى وبين الولي فإن الولاية إذا نظرنا إليها من منظور آخر؛ أي بحسبانها تعبيرا 
عن كمال الطبيعة الإنسانية, فلا مفر -والحالة هذه- من أن تظهر الولاية في صور وأحوال - 
رتباطا كليا بالطبيعة الإنسانية؛ بعبارة أخرى يُمكن أن يُنَظر للولي باعتباره كائنا غير منتم. وذلك 
لارتباطه بعلاقة مباشرة, لا واسطة فيهاء مع الله تعالى. هذه العلاقة يعبر عنها ابن عربي في مفرداته 
للغوية بالمصطلح العلمي ”الوجه الخاص“ ؛ ومعناه الوجه الخاص الموجود في كل مخلوق؛ وهذا الوجه 
متوجه أبدأ ودوما نحو الله تعالى؛ كما يعني به أيضا أن لله في كل شيء وجها خاصاء أو مظهرا 
إلهيا خاصاء به يَتبّت ذلك الشيء ويتحقق""؛ إلا أنه لا ب من أن يندرج الولي في إطار الزمان, 
بحيث تجري عليه أحكام الوقت: وهذا هر الوجه الآخر لارتباط اللي بالل لة الريحاية التي يتتمي ١‏ 
إليهاء أو لتقل نوعية إرثه الذي يرئه من النبي. غير أنه. في المقابل. لا يخضع لقوانين المكان. لأنه 
متحرر من الانحصار في الجهات الست التي تحدد إدراكات الشخص العادي2'. فمكانه لا مكان؛ 
0 ين“ لا أين لها كما يقول الحلاج في رباعياته الشهيرة). لكنه -مع تحرره من قيود المكان- 
يشغل مكانا محددا تحديدا دقيقا في مسرح الوجود حيث يشل تسلسل الأولياء وتدرجهم 


)1( فيما يتعلق بمصطلح 'الوجه الخاص انظر الفتوحاتء اص319: 347؛ 2 ص 294؛ 3 ص23: 2235 
8 260 ؛ 4 ص 315 ؛ القصوصء اص 174. 

)2( هذا اللاتحدد في المكان والجهة م فأبنماتولوا فم وجه الله » (البقرة:115) إنما تفسره الطبيعة الجسمية 
للولى والتى تجعل منه وجها بلا قفا" وهذا الأمر مرتبط بوراثة الأنبياء؛ فقد كان النبي بر 
يرى المصلين من خلف ظهره؛ وكان يرى بنظرة واحدة جميع جهات المكان الستء وقد ذاق 
"ابن عربي” هذا المقام كما يقول هو عن نفسه في الفتوحات (1 ص 491 ؛ 2 ص 486). ومن هذا 
القبيل أيضا ما يعرف للأولياء من ظاهرة تحرر الجسد من وظائفه العضوية » فأية حاسة من 
الحواس الخمس يمكن أن تحل محل الحاسة الأخرى؛ ومن ثم يمكن للولي أن يرى الروائح والطعوم: 
وأن يحس الأشياء اللا محسوسة. (الفتوحات»اص 221). راجع فيما يتعلق بهذا النوع من الخوارق 
التي تثمرها ”تجارب الكشف” عند الولي ما يقوله الشيخ عبد العزيز الدباغ عن تجربته 
الشخصية (كتاب الإبريزءط. القاهرة. 1961ء ص16-14ء وأيضا ص354). وما يقوله الدباغ يعد 

من أهم وأندر الوثائق في هذا الموضوعء وهو وثيق الصلة بما يؤكده ابن عربي في هذا الشأن. 
انظر فيما يتعلق بهذا الموضوع : الفتوحات.1ص320, التجليات» ط.عثمان يحيى.3ص 462. 
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محور التنظيم ومبدأ الترتيب في هذا المسرح. وهنا ترتبط أنماط الولاية مراتب الولاية نفسها. 

ولقد كان الأصل الذي انبثقت منه مسألة تدرج الأولياء في نظام هرمي -وكذلك المصطلح 
لذي استخدم في التعبير عن طبقات هذا النظام- مثار جدل في أدبيات الإسلام» وكان -في كل 
لأحوال- جدلا سابقا على عصر ابن عربي نفسه. وهذا ابن تيمية يرى أن كل الأحاديث التي قيلت 
لإثبات هذه المسألةء أو لتبريرها هي أحاديث موضوعة ولا أصل لها ونفس الشيء يقوله 
بن خلدون'*! وهو يقرر أن هذه الاعتقادات منقولة برّمّتها عن الشيعة ومستعارة من مذاهيهم. أما 
لسيوطي فإنه ينهج نهجا مخالفا لما ذهب إليه كل من ابن تيمية وابن خلدون, بل إنه ليخصص 
رسالة كاملة'ث' لهذا الموضوع. تقوم على جملة من الأحاديث النبوية يعدها كلها من الأحاديث 
لصحيحة. وإنا وإن كنا نستشهد بالسيوطي هنا -دون غيره تمن يدرجون معه في نفس الدرب- فلما 
تتميز به شهادته من قيمة علمية خاصة.إذ هي شهادة صادرة من عالم صوفي مشهور عرف 
بتخصصه الدقيق في الحديث وعلومه. وفي رسالة السيوطي هذه يطالعنا حديث نعده ذا دلالة هامة 
ومغزى خاص. وفيه يقول أبو هريرة تك راوي الحديث «دخلت على النبي بت فتال, يا أبا هريرة. يدخل 
علي من هذا الباب الساعة رجحل من أحد السبعة لين يدنع لله عن أمل الأرض بهم فإذا حبشي قد طلع من ذلك 
الباب أقرع أجرع. على رأسه جرة من ما فقال رسول الله بل أا هريرة !هو هذا وقال رسول الله يليت ثلاث مرات 
مرحبا بيسار, وكان يرش المسجد ويككنسه. وكان غلاما للمغيرة بن شعبة »° . 

ونحن نعلم أن تراثا هائلا من الأدب الصوفي سرعان ما تراكم حول مصطلح ”ديوان الأولياء“. 
ولا يزال يكثر ويزداد حتى يومنا هذا"7. والولي المستور أو المختفي هو الوصف المتكرر» أو هو 
الوصف المحوري الثابت من بين أوصاف أخرى للولي في هذا التراث» وقد مر بنا هذا 


(3) ابن تيمية ؛ مجموع الرسائل والمسائل.1 ص 26-21.انظر أيضا : 
M.U. MEMON :lbn Taymiyya’ Struggle Against Popular Religion, La Haye 1976, p 65.‏ 
(4) مقدمة ابن خلدون.القاهرةء ج3 ص1109. فيما يتعلق بهذا الموضوع الواسع والمعقد انظر المقال الممتاز 
ل وهل 46 لفى “دائرة المعارف الإسلاميةءط. الثانية" مادة قطب (مجلد 4 ص 548 وما بعدها)ء وإن كنا 
نسجل عليه أنه لم يقل شيئًا عن الفكرة الأساسية في مذهب ابن عربي في هذا الموضوع. وقد يكون من 
المفيد أن نشير هنا حون أن ندخل في تحليلات ومناقشات تفصيلية- لمواقف بعض المستشرقين في هذا 
الموضوع. آما ماسيتيون "یری 34 (Essai sur les origines du lexique technique, Paris,1]954 -p.p.132-‏ أن فكرة 
القطب فكرة قديمة في الإسلامء بل هي أقدم مما يظن بها عادة", ومهما قال عنها ابن خلدون فليس بلا زم 
ولا بضروري أن تكون ذات أصول شيعية إمامية: وقد اشتُهرت هذه الفكرة -مع أدبياتها- منذ القرن 
الرابع الهجري, بل وذكرث في مصطلحات صريحة منذ القرن الثالث الهجري". وأما 'كوريان" 
6 ,76 م E slam lrane, 1. p 229, HH,‏ ) فعنده أن هذه الفكرة إنما تعكس رمزا شيعيا (ومفهوم 
القطب -في منظوره- هو تحوير لمفهوم الإمام)؛ ويظن كوربان أن نظام تسلسل الأولياء في التصوف متأثر 
بنظام التسلسل في الجمعيات الإسماميلية السرية. 
(5) هذه الرسالة موجودة ضمن كتابه : الحاوي للفتاوي»القاهرة 1959ج 2ص437-4171: وسوف يتبنى أبن حجر الهيثمي 
(الفتاوى الحديثية , القاهرة 1970 ص322) بعد ذلك -في القرن اللاحق- موقفا مشابها لوقف السيوطي هذا. 0 
(6) السيوطيء المصدر السابق 428 . ١ ١‏ 
(7) نجد في كتاب الإبريز لعبد العزيز الدباغ (ص326 وما بعدها) واحدة من أهم وأدق الصور التي تصف 
ديوان الأولياء وصفا تفصيليا وشاملا ‏ 
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الوصف من قبل في قوله بل في الحديث ا في الفصل الأول من هذا الكتاب 
« .ركان غامضا في الناس لا يشار إليه بالأصابع »۰ وهو تفس الوصف الذي تجده هنا أيضا في 
حديث أبي هريرة السابق. وهذا المظهر من مظاهر الولاية يكن أن يتضح بصورة أكثر دقة 
فيما تمدنا به كتب طبقات الأولياء وتراجمهم من مرويات عن الشيخ عبد القادر الجيلاني؛ 
أحد أكابر الأولياء في القرن السادس الهجري. ولهذه المرويات”*' قيمة خاصة تستمدها 
من أهمية الشيخ الجيلاني نفسه. الذي يتردد ذكره كثيرا فى نابات أبن عربي ١‏ . والذي 

سنتناوله بالحديث بدورنا مرة أخرى في موضع لاحق من دراستنا هذه. كما تستمدها أيضا من 
لعلاقة الداخلية الواضحة بين قصص هذا النوع من المرويات التاريخية (التي ينظر إليها في 
لأعم الأغلب على أنها قصص شعبي أو حكايات ساذجة) . وبين أحد العناصر المكونة لنظرية 
لولاية في مذهب ابن عربي» ولا شك في أن هذه المرويات تكتسب في هذا الإطار قيمة دلالية 
أكبر من كونها مجرد حكايات للقصص أو السرد العاريخي فقط. وفيما يلي نورد واحدة من 
هذه المرويات المتعلقة بالشيخ عبد القادر الجيلاني «أخبرنا الشيخ أبو الحسن البغدادي ا معروف 
بابن السطنطنة البغدادي قال : كنت أشتغل بالعلم على سيدي محيي الدين عبد القادر» وكنت 
أسهر له أكثر الليل أترقب حاجة له. فخرج من داره ليلة في صفر سنة ثلاث وخمسين 
وخمسمائة. فناولته إبريقا فلم يأخذه» وقصد باب المدرسة فانفتح له الباب. وخرج» وخرجت 
خلفه وانا اقول : إنه لايشعر بي» ومشى إلى أن قرب من باب بغداد فانفتح له الباب» وخرج» 
وخرجت خلفه. ثم عاد الباب مغلقاء ومشى غير بعيد فإذا نحن في بلد لانعرفه» فدخل مكانا 
شبيها بالرباط. وإذا فيه ستة نفرء فبادروا بالسلام عليه. والتجأت إلى سارية هناك» وسمعت في 
جانب ذلك المكان أنيناء فلم نلبث إلا يسيرا حتى سكن ذلك الأنين. ودخل رجل؛ وذهب إلى الجهة 
التي سمعت منها الأنين. ثم خرج يبحمل شخصا على عاتقه. ودخل آخر مكشوف الرأس» طويل شعر 


(8) انظر على سبيل المثال الفتوحات» 1 ص 233 ؛ 2 ص 14ء 19ء 223 308 ؛ 3 ص 34ء 560. بل إن 
ابن عربي ليوضح في شهادة التلقي التي اختتم بها كتابه : نسب الخرقة: أنه تلقى الخرقة 
بمكة من يد الشيخ جمال الدين يونس العباسي الذي أخذها -مباشرة- من عبد القادر الجيلاشي. 
وبرغم أن ابن عربي تلقى الخرقة من أكثر من طريق إلا أن هذا الطريق يقيم علاقة خاصة 
بينه وبين عبد القادر الجيلاني. وقيما يتعلق بالشيخ عبد القادر الجيلاني (أو الجييلي؛ أى 
الكيلاني) انظر مقال : مرجليوث في دائرة المعارف الإسلامية. ط.الأولى' ومقال : 
Brune‏ ۷ في نفس المصدر السابيق(ط الثانية).انظر أيضاأطروحة: 
Jacqueline CHABBI : Abd al Qûdir al Jîlanî, Idées sociales et politiques, Sorbonne, 1971,‏ وأيضا مقالها : 
al Qadir a Jîlûnî, personnage historique‏ 400 ا منشور في مجلة Studia islamica‏ (عدد 38 سنة 1973 ص106-75). 
ومن أوسع المصادر التي ترجمت للشيخ عبدالقادر تهج ةالأسرار ومعدن الأنوار للشطنوفي 
(ت 1314/713) القاهرة 1330ه (وبهامشه كتاب : فتوح الغيب للجيلاني). وقد انتحل هذا الكتاب 
محمد بن يحيى التاذفي وصنع منه كتابا يعنوان : قلائد الجواهرء القاهرة 1956. هذا ويُنسب للجيلاني 
عدد كثير من المؤ لفات خصوصا كتاب: العُّئْية لطالبي طريق الحق» وكتاب : الفتح الرباني. 

(9) وهذا التاريخ يعني أن هذه الحادثة قد حدثت قبل وفأة الشيخ بثماني سنوات حيث يذهب البعض 
إلى أن وفاته كانت سنة 1 هجرية. 
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الشارب؛ وجلس 9 بين يدي الشيخ فأخذ عليه الشيخ الشهادتين, وقص شعر رأسه وشاربه 
وألبسه طاقية وسماة محمداء وقال لأولتك النفرقد أفرت أن يكون هذا بذلا عن الميت: قالوا سمعا 
وطاعة. ثم خرج الشيمٌ وتركه. وخرجت خلفه ومشينا غير بعيد. واذا نحن عند باب بغداد فانفتح 
كأول مرة. ثم أتى إلى المدرسة فانفتح بابها أيضا ودخل داره. فلما كان الغد جلست بين يديه أقرا 
على عادتي فلم أستطع من هيبتهء فقال : أي بني ! اقرأ ولا عليك فأقسمت عليه أن يبين لی 
هآ رايت فال 5 اها البلد فنهاوند'!!'. وأما الستة الذين رأيتهم فهم الأبدال النجباء. وصاحب 
الأنين الذي سمعته هو سابعهم. كان مريضا فلما حضرت وفاته جئت أحضره» وأما الرجل الذي 
خرج يحمل شخصا على عاتقه فأبو العباس الخضر, ذهب به ليتولى أمره» وأما الرجل الذي أخذ 
علي الها دون فرحل هن اهل البطنطينية كان تضرانياء رارت أن يكون بدلا عن المتؤفى فأتي 
به وأسلم على يدي وهو الآن منهم. وأخذ (الشيخ) علي ألا أحدّث بذلك أحداً وهو حي" ». 

اذا كان كثير من المرويات الأخرى من هذا النوع. يفاجئنا-ويدهشنا في نفس الوقت- بما 
يقصه علينا من أن بعض الأفراد المغمورين من لا يتفردون بميزة أو بصفة ذات بال. فضلا عن بعض 
المجاهرين بالمعاصي والآثاء'7!! يصلون فجأة إلى أعلى الدرجات في هذا المجع الغيبي لديوان الأولياء 
فإن المفارقات التي ينطوي عليها الاختيار الإلهي في هذا الديوان لأشد دهشة وأكثر مفاجأة : إن 
الرجل الذي بقدر له في هذه القصة أن يتولى فجأة مكانة الأبدال. وهي -كما سنعرف- من أعلى 
درجات الولاية والأولياء'*'". لم يكن ليرقى حتى إلى مستوى المسلم العادي المغمور بين الناس» بل 
كان روميا كافرا. وكان وصوله لهذه المرتبة العليا عقيب دخول الإيمان في قلبه مباشرة!15". 

ولا مغر لنا من القول بأن معظم ما كتب عن موضوع القطب والأوتاد والأبدال في العصور 
الأولى في الإسلام لم يكن من السهل تفسيره أو تحديد المراد منه. فالمصطلح غير منضبط في معناه. 


(10) وصف هذا الشخص بأنه مكشوف الرأس وطويل شعر الشارب يؤّذن بالحكم بأنه لم يكن 
مسلماء لأن عادة المسئمين على غير ذلك. 

(11) مدينة من إقليم همذان تقع على مسافة بضعة مات من الكيلومترات من مدينة يغدال. 

(12) التاذفى: قلائد الجواهر» ص1 3(الشطّنوفى: بهجة الأسرار» ص70). 

(13) انظر فيما يتعلق بالملامح والقسمات المشخصة لهذا النوع من القصص, الحكايات التي تدور حول 
المريد الصادق والشيخ الكادبء والشي يرويها الدباغ في كتابه : الابريز ص 372-371. 

TS (14)‏ : الأبدأل قد ورد 
في الشنة -على الأقل مرة واحدة- في حديث « لا سبوا أهل الشام فان ديهم الأبدال ...»الذي ر واه السيوطي في 
رسالته السايقة . (راجع في كتابنا هذا ص 92 هامش 5) 

(15) ثمة أبعاد أخرى ذات دلالات هامة في هذه القصة نكتفي بالإشارة إليها من غير شرح ولا تحليل مثل: 
وجود الخضر دور عبد القادر الجيلاني -وواضح من هذه ألقصة أنه هو القطب- لکن هاهنا شخص زائد 
على الأيدال السبعة ؛ لأن القطب -كما سنرى- هو من الأيدال »ثم وجود راوي القصة كشاهد 5 
إفشاء هذه الأسرار فيمايددر وهو موقف لايمكن أن يكون عرضيا أو اتفاقياً في سياق هذه الحوادث؛ بل 
يوحي بأن الراوي مؤهل أيضا لأن يكون يوما ما من الأبدال؛ ثم الخروج في هذه القصة على القاعدة 
العامة في شغل المراتب والدرجات حيث تقضي القاعدة في حالة انتقال أحد الأبدال بترقية بديل يخلفه 

من المرتبة التالية لمرتية المنتقل. 
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ومفهومه غير محدد ؛ وأعداد الأولياء في كل مرتبة من المراتب. وأنواع وظائفهم تختلف. بل 
تتعارضء, من مصدر لآخر. ومع أن الشراح قد بذلوا وسعهم في تحديد هذه المسائل فإنهم ما 
استطاعوا أن يتخلصوا من الاضطراب والتضارب فيما يقولونه. ومرة أخرى يظهر أبن عربي هنا 
ليكون أول منظم وأول شارح يفسر هذه الحقائق -بكل ما كانت تضطرب به من قبل من إشارات 
ورموز وتباين واختلاف- ليقدمها في إطار شديد الاتساق مع الإطار العام لنظرية الولاية كما 
يراها في مذهبه الصوفي. لكننا نخطيء الخطأ كله لو رحنا تيم طبيعة عمل ابن عربي باعتباره 
مجرد تصنيف منظم لنصوص ومواد علمية موجودة سلفاء أو أن هدفه لم ب يكن أكثر من بناء 
هيكل من المصطلحات أكثر دقة وأكثر صرامة ؛ إن طبيعة عمل ابن عربي ليست من هذا 
القبيل» إنها في الحقيقة وصف لأمر ينكشف ويتراءى له؛ بل إنه ليع نفسه في كثير ما يقصه 
شاهداً على ما يصف أو يقول ؛ فلقد رأى في قرطبة خمسة وعشرين قطبا''' من أقطاب ما 
قبل ظهور الإسلام. والتقى في فاس سنة 593 ه بقطب الوقت قتا" وهناك الكثير من الإشارات 
من هذا النوع نلتقي بها أثناء تحليلنا للنصوص التي نعرضها بعد قليل في موضوعنا هذا. 

وليس من همنا هنا -وكما أوضحنا في بداية هذه الدراسة- أن نشتغل بتأسيس نظرية 
حول موضوع تسلسل درجات الأولياء» بل تَنصبّ اهتماماتنا -أوّلا وأخيرا- على تحليل أقوال 
يؤكد صاحبها أنها ثمرة يقين مبني على كشف مباشر» وتجربة شخصية خالصة ؛ بل سوف نرى 
-فضلا عما سبق- أن ابن عربي لم يكن ليتحدث في الولاية بحسيانه شاهدا عليها فحسب» بل 
بحسبانه ذا وظيفة كبرى تؤهله لأن يتحدث عن نفسه بافتخار» وهو يختل درجة عالية جدا من 
درجات الولاية8!, 


(16) الفتوحات. اص 151. 

(17) الفتوحات 4ص 206 وهذا القطب لم يذكر ابن عربي إسمه في الفتوحاتء لكنه يتواءم مع ما سماه 
ابن عربي : الأشّل القبائلي. انظر ترجمة 4/5/1 لكتاب الدرة الفاخرة -إلى الإنجليزية- بعنوان 
ale‏ 5/5 ص 152 رقم 62ء لندن 1971.. 

(18) إن ما يقدمه ابن عربي من تعريفات وتحديداتء وكذلك البناء الهرمي لتسلسل درجات الأولياء 
ووظائفهم, ٠‏ وكما يتصوره الشيخ الأكيرء كل ذلك نجده -في خطوطه العريضة وأحيانا في خطوط 
تفصيلية- في معظم الكتب الصوفية التي تناولت هذه المشكلات» ونحن لانستطيع -بالطيمع- أن 
نتعامل هاهناً مع هذه الوثائق الضخمة بالشرح والتحليل. » لأنه علاوة على الكتب التقليدية المفروفة 
في هذا الشأن, لا بد من أن نأخذ في الاعتبار هذه الكتيبات والرسائل الصغيرة التي قد تفوق 
الحصر في عددها والتي نطالعها في أدبيات الطرق الصوفية »بل ما تصدره الحركات المتحررة التي 
لاتستند إلى أصول قويمة مثل حركة أنصار المهدي في السودان . وستطالعنا -فيما بعد - نماذج أخرى 
لهذه الحركات ونحن نتحدث عن مفهوم ختم الأولياء. هذا ولا بد من القول بأن الدقة مفقودة -بشكل 
عام- في كل التعبيرات والصياغات التي صيغت فيها هذه الموضوعات» سواء في ذلك صيافات 
الكتب القديمة أو صيافات ابن عربي نفسه: فلا يوجد ولي في أية بلدة إلا ويقال عنه إنه صاحب 
الزمان .ولا شيخ إلا وتزعم له القدرة على أن يصنع من اتبأعه وتلاميذه أوتادا وأبداة) ولا طريقة إلا 
وتدعي امتيازا خاصا يتمثل في أن قطب الوقت يخرج من عباءتها في كل واا 
تحديدات ابن عربي ومقاييسه التي يطرحها في هذا الموضوع تنبه المتأمل وتيَصّره بهذا الاضطراب 
الذي تقع فيه مثل هذه الكتب. 
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ولقد تحدث ابن عربي في أكثر من موضع في كتاباته عن موضوع القطب والأقطاب”"!. لكن 
العرض الأكمل والأوقى لهذا الموضوع نجده في باب طويل جدا في بداية المجلد الثاني من الفتوحات٠‏ 
وهو الباب الثالث والسبعون الذي يشتمل على أجوبة الأسئلة التي سألها الحكيم الترمذي. وسوف 
نتخذ من هذا النص مرشدا وهاديا في تحديد ملامح هذا الموضوع الذي نحن بصدده. 

وأول ما يطالعنا في هذا النص هو نظرات عامة عن ”الرسالة“ و ”النبوة“. وفيما يري 
بن عربي فإن النبوة التي خُتمت بمحمد بيد هي نبوة التشريع. وهي منزلة لاثُثال إلا باصطفا ء الله 
تعالى واختياره للنبي. وهذا بخلاف ”النبوة العامة“ فإنها باقية ومستمرة. والنبوة العامة لا شرع 
معها ولا تشريع فيهاء ويمكن أن يُتوصل إليها بطريق الاكتساب. وإذا كانت أركان الدين هي 
لرسالة والنبوة والولاية والإيمان فإن الرسالة هي الركن الجامع للأركان الثلاثة الباقية. وقد يبدو أن 
هاهنا تناقضا بين كون الرسالة ركنا جامعا للأركان الأخرى وبين ما قلناه في الفصل الثالث من أن 
الولاية هي الأفق العام الجامع للنبوة والرسالة. وحقيقة الأمر أن هذا تناقض ظاهري تثيره مشكلة 
صطلاحية صرفة» ولكي نتفادى هذا الإشكال ونتجنب كل ما يترتب عليه من خلط واضطراب» 
يلزمنا أن نستخدم -في هذه المسألة- مصطلح ”رسول“ بدلا من مصطلح ”رسالة“. وعليه فكل 
رسول هو في نفس الوقت رسول ونبي وولي ومؤمن؛ والعكس غير صحيح؛ أي ليس كل مؤمن 
ولياء وليس كل ولي نبيا ؛ وليس كل نبي رسولا. وإذن فمنزلة الرسالة ومرتبتها هي المنزلة ا جامعة 
والمرتبة المشتملة على كل ما عداها من منازل الأنبياء والأولياء والمؤمنين؛ وبحيث يستتيع زوال 
”الرسالة“. بالمعنى المحقدم» زوال النوع الإنساني كله. وعليه فلا يخلو العالم الإنساني من وجود 
رسول حي بجسمه يكون ”قطب“ هذا العالم. ويقول ابن عربي إنه بعد موت النبي ر « أبقى الله 
من الرسل الأحياء بأجسادهم في هذه إلحياة ثلاثة». وأول هؤلاء الثلاثة الذين أبقاهم الله بعد 
النبي يله , إدريس لإا الذي تذكره الصادر الإسلامية عادة بإسم ”أخنوخ“ أحد أنبياء 
التوراة. وإن كان القرءآن الكريم (مريم : 57-56) (الأنبياء 86-85) يذكره بإسم إدريس ذكرا 
صريحا؛ ويقتصر في وصفه على قوله تعالى في الآية الكريمة ذل ورفعنه مكاناعليا 4 . ويقول 


(19) إذا تركنا جانبا الباب 3 من الفتوحات وهو الباب الذي تُلخّص منه في هذا الفصل الجزء 
الخاص بالموضوع (ص39-3 من الجزء الثاني من الفتوحات) فإن هاهنا أبوابا أخرى تستحق أن 
تكون موضع اهتمام في هذا الصدد» وهذه الأبواب هي: الباب 270(ج 2» ص574-571)؛ الباب 
6 ج 3 ص140-135) : الأبواب 556-462 (ج4» ص196-74). انظر أيضا رسائل أخرى مختصرة 
مثل : حلية الأبدالء حيدر اباد 1948؛ كتاب منزل القطب؛ رسالة الأنوار؛ كتاب التراجم (وهذه 
المصادر الثلاثة ط. حيدر آباد 1948) ؛ مواقع النجوم» القاهرة 1965:؛ أما رسالة مبايعة القطب 
-التي لم يسجل لها عثمان يحيى أي مخطوط مستقل في مصنقه عن مؤلفات ابن عربي- 
فهى نفس الباب 336 من أيواب الفتوحات . 

)20( انظر في هذا الموضوع مقالة "فاجد!' فى ”دائرة المعارف الإسلاميةءط ٠2.‏ مادة إدريسء ويمكن أن 
تتسع المصادر المذكورة فى مقال فاجد!” لتشمل إضافة إلى الفقرة التي نلخصها هنا من كتاب 
الفتوحاتء (ج !اص ؟) الفصل الرايع من كتاب "فصوص الحكم (ط. عقيفيء اص 80-75) والفصل 
الثاتي والعشرين(ص 187-181)؛ وقي هذا الفصل يشتبه الأمر بين إدريس وإلياس” عليهما السلام 


96 


ابن عربي إن إدريس للعلا «بقي حيا كيين وأسكتة لله السنا ء الرابعة. والسماوات السبع هن 
من عالم الدنياء وتبقى ببقائهاء وتفنى بفنائها[.. .] وأبقى الله في الأرض إلياس وعيسى 
فهؤلاء ثلاثة من الرسل المجمع عليهم أنهم رسل. وأما الخضر -وهو الرابع- فهو من 
المختلف فيه عند غيرنا . لا عندناء فهؤلاء [الأربعة] باقون بأجسامهم في الدار الدنياء فكلهم 
”“الأوتاد“. واثنان منهم ”الإمامان“. وواحد منهم ”القطب“ الذي هو موضع نظر الحق من 
العالم. فما زال المرسلون -ولا يزالون- في هذه الدار إلى يوم القيامة؛ وإن لم يبعثوا بشرع ناسخ؛ 
ولا هم على غير شرع محمد يد ولكن أكثر الناس لا يعلمون». 

«والواحد من هؤلاء الأربعة -الذين هم عيسى وإلياس وإدريس والخضر- هو القطب» وهو 
أحد أركان بيت الدين» وهو [يماثل] ركن الحجر الأسود [في الكعبة] . واثنان منهم هما الإمامان» 
وأربعتهم هم الأوتادء فبالواحد يحفظ الله الإيمان, وبالثاني يحفظ الله الولاية. وبالثالث يحفظ الله 
النبوة, وبالرابع يحفظ اله الرسالة. وبا مجموع يحفظ اله الدين الحنيفي. . فالقطب من هؤلاء لا يوت 
أبدا ٠‏ أي ی لا يصعق[...] ولكل واحد من هؤلاء ء الرسل الأربعة. من هذه الأمة في كل زمانء شخص 
على قلوبهم مع وجودهم ٠‏ هم نوابهم. وأكثر الأولياء من عامة أصحابنا لا يعرفون من القطب 
والإمامين والوتد (الشخص الرابع في هذه المجموعة) إلا النواب[...] ولهذا يتطاول كل واحد من 
الأمة لنيل هذه المقامات. فإذا حصّلوهًا أو خُصُوا بها عرفوا عند ذلك أنهم نواب لذلك القطب, 
ونائب الإمام يعرف أن الإما م [الحقيقي] غيره وأنه نائب عنه. وكذلك نائب الوتد [...] وهذه نكتة 
فاعرف قدرهاء فإنك لست تراها في كلام أحد منقول عنه أسرارٌ هذه الطريقة». 

وإذا كان من ا معروف بشكل عام في الإسلام أن هؤلاء الأربعة الذين ذكرهم ابن عربي أحياء 
باقون ضمن عالم الأحياء. في السماء كما هو الحال بالنسبة لإدريس وعيسى, أو في الأرض كما هو 
الخال بالنسبة لإلياس والخضر عليهما السلام» وإن كان معظم الناس لا يلتقي أو يرى هذين الأخيرين 
نقول, إذا كان هذا معروفا من قبل فإن الذي نعرفه هنا -ولأول مرة- هو ما يقرره ابن عربي في مسألة 
تولي هؤلاء الأربعة للمراتب العليا في سلم درجات الولاية والأولياء. وما في أيدينا من معلومات 
سابقة؛ ومعارف متدا ولة في هذا ا موضوع ٠‏ كله يتحدث عن هؤلاء ء المستحقين للدرجات العليا وكأنهم 
نواب متتتابعون للأوتاد الحقيقيين حسبما يعبر ابن عربي. وهكذا تتأكد العلاقة وتعرسخ بين النبوة من 
ناحية والولاية من ناحية أخرى ؛ فالولاية في جوهرها ليست حقيقة منفصلة توجد مستقلة بذاتها 
ومنعزلة عن غيرهاء وإما هي حقيقة تعتمد في وجودها وفي استمرارها ال آخر لحظة من لحظات 
الزمان على الإمداد الذي ي لا ينقطع من الأنبياء ء الأحياء في هذه الدنيا بعد النبي ب و 

لكن كيف تتوزع الوظائف بين الأنبياء الأربعة ا 
يجيبنا بشيء ذي بال حول هذا الموضوع. ٠‏ وإن كانت نصوص أخرى أمكن لها أن تسد هذا النقص 2 


(21) انظر الفتوحات. 2 ص 455 ؛ كتاب الإسفار. حيدر اباد 1948ء ص 32 ؛ ترجمان الأشواق» 
بیروت» 21961 ص 24. 
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فأما إدريس الذي رقعنة للد إلى السماء الرابعة, أو فلك الم ان كنا يقول ابن عربي- 
«الفلك الرابع وط الأفلاك السماوية: قان الله أعطاه في هذه المنزلة ”مقام القطبية“. وأما 
عيسى والياس فهما الإمامان» وأما الخضر فهو رابع الأوتاد »2 وهذا e‏ البادي 
للعيان -كما تحدده الأوصاف التي سنذكرها بعد هنيهة- ليس في حقيقته إلا مجرد انعكاس 
لنظام سرمدي > هو نفسه -أيضا- انعكاس لحقيقة أعلى يستمد منها هذا النظام سلطانه 
وفاعليته. على أن هناك نصا آخر من نصوص الفتوحات!23' رما يتعارض في مضمونه تعارضا 
ظاهريا ا سبق أن قررناه من قبل يقول فيه أبن عكري «وأما القطب الواحد فهو روح 
محمد ع وهو الممد لجميع الأنبياء والرسل, سلا الله عليهم أجمفن ».دريس وإلياس 
وعيسى والخضر -في إطار هذا النص- ليسوا إلا مظاهر متمايزة للحقيقة المحمدية, مما يعني أن 
هؤلاء هم ا مجرد تراب بيسطاء للأوتاد. 
ثم يبدا أ ابن عربي بعد ذلك وصفه التحليلي لطائفة ”رجال ا“ يننا أنهم على طبقات 
كثيرة وأحوال مختلفة, ومنهم من تجتمع له هذه الأحوال كلها والطبقات كلها في نفس الوقت» 
ومن بين هذه الطيقات -التي تختلط المقاييس في تحديدها إحيانا خلطا شديد التعقيد- من له 
عدد محصور في كل زمان؛ ومنهم من لا يحصرهم عدد معين. فيكثرون في بعض العصور 
ويقلون في البعض الآخر. وأول هذه الطبقات طبقة الأقطاب؛ وهم «الجامعون للأحوال والمقامات 
بالأضالة إن لابه كفا د كرا وقد بتوسعون في هذا الإطلاق فيسمون قطبا كل من دار 
عليه مقام ما من المقامات وانفرد به في زمانه على أبناء + خنسة: وقد يتسمى:رجل البلد قطب 
ذلك البلد وشيخ الجماعة قطب تلك الجماعة. لكن الأقطاب المصطلح على أن يكون لهم هذا 
الإسم مطلقا من غير إضافة. لا يكون منهم في الزمان إلا واحد. وهو الغوث أيضاء وهو من 
المقربين. وهو سيد الجماعة في زمانه ». 
«ومنهم [من الأقطاب] من يكون ظاهر الحكم. ويحوز الخلافة الظاهرة كما حاز الخلافة الباطنة 
من جهة المقام كاب كر ور وعثمان وعلي, والحسن ومعاوية بن يزيد وعمر بن عبد العزيز!*2), 
(22) نلاحظ أن الخاصة الرباعية في هذا النظام والتي ترتبط ارتباطا ظاهر! بالأركان الأربعة 
للكعبة, هي أيضاذات ارتباط وثيق بالدرجات الأربع للظهور الكوني» كما سنرى حين نعرض 
لتحليل فكرة ابن عربي في الكون (انظر فيما يلي ص64!, هامش 69) 
(03 لفات [اضن'151. 
(24) الأقطاب الذين يذكرهم ابن عربي هنا هم : أولاء الخلفاء الراشدون ثم الحسن بن علي "الذي 
اختاره المسلمون خليفة عليهم» وقد تنازل عنها لمعاوية مؤسس الدولة الأموية. ومعاوية هذا 


جد معاوية بن يزيد الذي حكم أيأما معدودات (أربعين يوما فيما يقول بعض المؤرخين > ويومين 
أو ثلاتة فيما يقول البعض الآخرءانظر ما يقوله عنه أبن عربي قي فقرة من كتابه, محاضرات 
الأبرار. دمشى 1968 »> ج آص67.: -وصحة نسبة هذا الكتاب لابن عربي ثابتة ولا تقيل نزاعاء 
وذلك برغم ما اشير حولها فن تشكيكات. .راجع : يروكلمان الملحق 1 799- اأنظر أيضا: السيوطيء 
تار بخ الخلقاء . القاهرة 1969 > ص211-210) وقد مات معاوية بن يزيد وعمره ثمانون عاما. اما 
عمر بن عبدالعزيز فهو ثامن الخلفاء من بني أمية؛ واشثهر بورعه وتقواه, واستمرت خلافته 
من صفر سنة 99 ه حتى رجب من سنة 101 ه. 
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ولوك ومنهم من له الخلافة الباطنة خاصة ولا حكم له في الظاهر كأحمد بن هرون الرشيد 

السبتي. وكأبي يزيد البسطامي. وأكثر الأقطاب لا حكم لهم في الظاهر». 

«ومنهم الأئمة» ولا يزيدون في كل زمان على اثنين لا ثالث لهما. الواحد ”عبد الرب؛ “: والآخر 

”عبد الملك“. والقطب ”عبد الله“. «فلكل رجل إسم إلهي يخصه. به يُدعى عند الله ولو كان 

إسمه ما كان» والأئمة في كل زنان ”عيذ اروب" و عبد اليا 

وفي كتاب ”منزل القطب“ يدنا ابن عربي بتحديدات أخرى تكمل !28 ما سبق من 
معلومات عن هذه المراتب الثلاث» يقول فيها «القطب مركز الدائرة ومحيطها ومرأة الحق. عليه 
مدار العالم» له رقائق متدة إلى جميع قلوب الخلائق بالخير والشر على حد واحدء لا يترجح واحد 
على صاحبه. وهو عنده لا خير ولا شرء ولكن وجود» ويظهر كونها خيرا أو شرا في المحل لي 
[..] فمنزل القطب حضرة الإيجاد الصرف ... فإنه الستر العام في الوجود'"*. [..] والحق له 
متجل على الدوام [..] وله من البلاد مكة؛ ولو سكن حيثما سكن بجسمه فإن محله مكة ليس 

ب 0 ص اسرد 6 مره الإنس 

والجان, إلا القليل منهم .] وهنا يكمن تفسير القصة التي يقول فيها ابن عربي «ولهذا رأ 

عن راق a‏ طرق الله بها جبل قاف المحيط بالأرضء وقد اجتمع رأسها مع 
ذنبها. فسلم عليها . فردت عليه السلام؛ ؛ ثم سألته عن الشيخ أبي مدين الكائن ببجاية من بلاد 

المغرب. فقال لها: وأنّى لك بمعرفة أبي مدين ؟ فقالت : وهل على وجه الأرض أحد لا يعرفه ؟1321 

إن الله تعالى منذ وضع إسمه على الأرض ما بقي منا أحد إلا عرفه»» ثم يقول ابن عربي «هذا 

حال ا لمحبوب. فكيف حال القطب ؟». ويذكر ابن عربي في الباب 336 من الفتوحات!37', وهو 

(25) المتوكل (247-206) هو الخئيفة العاشر من خلفاء بني العباس. انتهت على يديه المحنة التي 

اصطلى بنارها أهل السنة بسحي قولهم بقدم القرءآن الكريم والتي بدأها الخليقة المأمون 

الذي كان يناصر مذهب المعتزلة في مقولتهم الشهيرة « حدوث القرءآن الكريم». 

)26 أحمد بن هرون الرشيد ابن الخليفة العباسي الخامس» » يذكره ابن عربي في مواضع عديدة 

من كتبه : التنزلات الموصلية(القاهرةء 1961ء وقد طبع تحت عنوان: لطائف الأسرار ص194) 

الفتوحات. 2ص15(حيث يذكر ابن عربي أنه التقى به في الكعبة يوم الجمعة سنة 599ه. أي 

بعد وفاة أحمد ين هرون بقرون عدة) أيضاء القتوحات» 4 ص 11. 

(27) الفتوحات» 2ص 6. 

(28) كتاب منزل القطب (ضمن رسائل ”ابن عربي”) ص 2. 

(29) يعني أن مهمة القطب إنما تكون في مستوى 'إيجاد' الأشياء» لا في مستوى 'وجودها. وفي 

هذا المستوى الثاني تتصف الأشياء ء بالخير أو الشر. 

)30( وهذه التسمية الغريبة ربمايبررها أن “القطب"؛ بصورة أو بأخرى. يمكن أن يكون واسطة بين ا والخلق . 

(31) فيمايتعلق بالخصائص الطبيعية لهذا الجبل -في أدبيات الإسلام- انظر مقال ؛ 

Steck‏ .14 و 141416 .4 في “دائرة المعارف الإسلاميةء ط2 مادة : قاف. 

(32) كتاب منزل القطب» ص 4. ويذكر !بن عربي في مواضع أخرى (كتاب منزل القطب» ص12؛ 
وكتاب مواقع النجوم, > ص140-139) أن أبا مدين ظل إماما حتى إذا ماقرّب موته بساعة أو 
ا كلف عليه كل القطيية: رترت هذه خلمة هذه اماه (سنة 594ه)ءهذا ونجد 
نفس القصة -ولكن بصورة أكثر تفصيلا- في رسالة روح القدس» »وفيها أن الشخص الذي رأى 
الحية وحدثها هو موسى أبو عمرأن الصّذراتي» ولهذا الرجل قصة تعرض لها قيما بعد. 

(33) الفتوحات. ص 140-135. 
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الباب الذي خصصه لوضوع مبايعة القطب» أن كل الأروا اح تبايع القطب» وما منهم روح يدخل 
عليه للمبايعة إلا ويسأله قي مسألة من العلم الإلهي ويجيبه القطب بإجابة تعلو على مدار کے3 , 
ومن ناحية أخرى يصف ابن عربي الأقطاب بأوصاف وخصائص عرفناها من قبل في 
معرض بحثنا عن أ وصاف الأولياء رخصائصهم. يقول الشيخ الأكيره فأكمل الأقطاب المحمديء 
وكل من نزل عنه فعلى قدر من ورٿ؛ فمنهم عيسوبون وموسويون وإبراهيميون E‏ ونوحويونء 
وكل قطب ينزل على حد من ورثه من الأنبياء. والكل في مشكاة محمد ينب الأمر الجامع 
للكل. وهم المتفاضلون في المعارف. . غير المتفاضلين في نفس القطبية وتدبير الوح , الي 
وإذا كان القطب يتصف بأنه «وجه بلا قفاء وأنه لا يخفى عن نظره شيء!6ة e‏ 
نفسه يختفي عن الأنظار» والقطب لا تُطوى له الأرض. ولا عشي في الهواء. ولا على الماءء ولا 
تُخرق له العادات إلا نادرا لأمر يراه الحق فيفعله. لا يكون ذلك مطلوبا له». وهو يجوع اضطرارا 
لا اختياراء ولا يتميز بزهد مفرط لافت لأنظار الناس» والقطب يصبر عن النكاح ؛ فليس ثمة 
حالة تتحقق له فيها العبودية المطلقة مغل ما تتحقق في حالة النكاح” . 
وفي كتاب منزل القطب -كما في غيره من كتب ابن عربي الأخرى- تحديد لطبيعة دور 
لإمامين'138, فهناك الإمام الذي عن يسار القطبء وله إسم عبد الرب. وله صلاح العالم؛ وهو 
سيف القطب وهو الذي يخلفه إذا مات. وإذا مات إمام اليسار قبل موت القطب فإن إمام اليمين 
يصبح هو إمام م اليسار ويأخذ مكانه بتعيين من القطب الرابع. وفيما يتعلق بالشيخ ”أبي مدين“ 
لذي تولى القطبانية قبل موته بساعة أو ساعتين. فإن ابن عربي ينص في نفس الفقرة على أن 
إسمه العرفاني هو عبد الله: وأن إسم عبد الرب الذي كان يتسمى به أبومدين قبل تولي القطبانية 
انتقل -في نفس لحظة التولي- إلى رجل ببغداد (كان من قبل إماما على يمين القطب) وكان إسمه 
عبدالوهاب'. ويبين ابن عربي أن الإمام الذي على يين القطب. وإسمه عبد الملك. له مهمة 
لسلطان على عالم الأرواح» وله علم الأشياء السماريةء وليس عنده من علم الأرض شيء!9. 
34) يستثني أين عربي من هذه المبايعة العالية من الملاتكة: وهم اهمون : الغارقون أبدا في تآمل الجمال والجلال 
الإلهيين. وهؤلاء لا يشعرون مشيء. حتى ERE‏ ن هذا العالم الوجود: ويُسمى 'المهيّمون أيضا باللانكة الكروييين . 
(35) كتاب منزل القطب. ص 6. 


(36) المصدر السابق» ص 2,؛ انظر في هذا الوصف : وجه بلا قفا" ص!9: هامش 2. من بحثنا هذا . 
7 ا القتوحات "BRI‏ 


38) تشتمل الصادر التي أحلنا إليها في أوصاف القطب|ص 96. هامش 19) على فقرات عديدة تتعلق بخصائص الإمامين' وأوصافهما. 
9) كتاب منزل القطب» ص 12. 
(40) يلمع أبن عربي" في الباب 270 من الفتوحات. وفي مواقع النجوم ص139 إلى نوع من التوافق بين الوظائف 


الثلا للقطب والأئمة »وين الآيات ت الثلاث ذ قل أعوذ برب الناس. ملک الناس. إله الاس > . المذكورة في بداية سورة (الناس 
!-3). وهذه السورة -كما هو معروف- من المعوذات: وهذا التواقق لا بد أن يكون له مغزى إذا شُظر إليه في إطار 
الأنماط المختافة للتعوذ التي يتعوذ بها المؤمنون في هذه الآيات الكريعة. ويبقى أن نشير هنا إلى أنه لا مقر من 
القول بأن Rl E‏ ابن عربي المتعلقة بأسماء الإمامين. وبين نص الفتوحات(ج 2ص (57) 
المتعلق بذات الموضوع. فقد ذكر “ابن عربي” في هذا ألنص آن الإمام الذي على يمين القطب ييُسمى عبدالرب. وهذا 
خطا من ابن عربي أو من الناسخ : أو نفترض أنه حدث عكس في منظور وضع الإمامين فالإمام الذي على يسار 
القطب نُظر ! اليه على ى أنه موجود على يمين القطب. والذي ی على يمينه نُظر على أنه موجود على يسارد . 
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والقطب والإمامان. وإن كان ينظر إليهم با هم ممثلون لوظائف روحية خاصة بهم. 
ينظر إليهم أيضا با هم أعضاء أو عناصر في الطبقة التالية لطبقتهم التي هي طبقة الأوتاد 
الأربعة» وهذه الطبقة تتكون من القطب والإمامين مضافا إليهم الوتد الذي هو نائب عن 
ا 

والأوناف الأريعة و الوا همتهم يحفظ انث به المقدرق»: والآخر بحفظ اله جه الغرف: 
والآخر الجنوب» والآخر الشمال. وهذا التقسيم [مستمد من تقسيم] الكعبة. وهؤلاء قد 
يعبر عنهم بالجبالء لقوله تعالى «زألم نجعل الأرض مهادا والجبال أوتادا © (النبأ: 6). فإنه 
بالجيال سكن مَيّد الأرض. كذلك حكم هؤلاء -الذين نتحدث عنهم- في العالم» حكم الجبال 
في الأرض. وإلى مقامهم, الإشارة بقوله تعالى عن إبليس «إثم ءلآتينهم من بين أيديهم ومن 

خلفهم وعن أيمانهم وعن شمآئلهم ‏ (الأعراف: E. (I74‏ بالأوتاد هذه الجهات. وهم 
محفوظون من هذه الجهات. فليس للشيطان عليهم سلطان» إذ لا دخول له على بني آدم إلا 
من هذه الجهات: وأما ”الفوق“ و ”التحت“ [فإنهما لو أضبفا إلى الجهات الأربع المشار 
إليها هنا] فقد يتعلق أمر الجهات كلها بالرجال الستة الذين نذكر أمرهم بعد هذا إن شاء 
الت با“ . 

ويقص علينا ابن عربي في بداية هذا النص أنه رأى من هؤلاء الأوتاد شخصا بمدينة 
فاس» يقال له ابن جعدون» وكان ينخل الحناء بالأجرة. وقد خصص له فقرة من كتابه روح 
القدس قدنا بأوصاف أخرى. نذكر منها هذا الوصف الذي يستحق تسجيله هنا لأهميته في 
إلقاء الضوء على خصائص الأوتاد التي عرفناها من قبل في بعض الأحاديث النبوية؛ وفي 
كثير من أدبيات التصوف أيضاء يقول ابن عربي في وصف ابن جعدون هذا إنه كان « إذا 
غاب لم يفتقدء وإذاحضر لم يستشرء وإذا جاء لايوسّع لهء وإذا تكلم بين قوم ضرب 


7 س (42 
وسحشا )) 


وقبل أن نترك هذه الطبقة وننتقل إلى الطبقة الأخرى في الفصل التالي» نلفت النظر 
إلى نقطتين يذكرهما ابن عربي أيضا في هذا الموضوع» أولاهما خاصة بإسم ”الأوتاد“. 
وفي هذه النقطة يذكر ابن عربي أسماء أخرى تضاف -بالنسبة لثلاثة منهم- إلى الإسم الذي 
يُطلق عليهم با هم أئمة أو أقطاب. وهذه الأسماء الإضافية هي عبد الحي وعبد العليم وعيد 
القادر وعبد المريد ؛ أما النقطة الثانية فهي نقطة أكثر عموما من النقطة الأولى: وهي تزيل 
ليسا أو سوء فهم قد ينشأ في عبارات ابن عربي» وهنا ينبه الشيخ إلى هذا الأمر فيقول 


(41) الفتوحاتء 2 ص7. فيما يتعلق بطبقة الأوتاد, والطبقة التي تليها وهي طبقة الأبدال» انظر 
الفتوحات. 1 ص 161-152(الباب15؛ 16). 
342 روح القدس. .ص 121 . طْ . القاهرة1989[ . هذا وقد مأت ابن جعدون في فاس سنة 597 ه. 


I0} 


«وكل ما نذكره من هؤلاء الرجال بإسم الرجال فقد يكون منهم النساء». وهتاك نصوص 
أخرى تؤكد احتراس ابن عربي هذا وتوضحه, كقوله «وهكذا كل طائفة ذکرناهم» منهم 
الرجال والنساء»؛ «وما من صفة للرجال إلا وللنساء فيها مشرب»؛ «وهذه كلها أحوال 
يشترك فيها النساء والرجال. ويشتركان في جميع المراتب حتى في القطبية»!43. 


(43) النصوص الثلاثة منقولة على الترتيب من: الفتوحات» 2 ص 26 : 2 ص 35 ؛ 3 ص 89. 
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أمتصي درجات الولايه 


يطالعنا في الباب الثالث والسبعين من الفتوحات إحصاء لأربع وثمانين طبقة من طبقات 
رجال الله. من بينها خمس وثلاثون طبقة تشتمل على عدد ثابت دائم لا يتغير من القاب هؤلاء 
الرجال. ولا يمكننا -بطبيعة ال حال- أن نحلل في هذا الفصل كل طبقة من هذه الطبقات» لكن 
نكتفي بأن نعرض هاهنا -وفي اختصار- لأهم هذه الطبقات؛ وإن كنا سنختار من بينها طبقتين 
نعالجهما بشيء من التحليل في هذا الفصل والفصل الذي يليه. لما لهاتين الطبقتين من أهمية 
خاصة تكمن في أن كلا منهما يمثل محور الارتكاز أو حجر الزاوية في كل هذه الطبقات مجتمعة. 
وبعد أن يحدثنا ابن عربي عن الأوتاد الأربعة» ينتقل بنا للكلام عن الأبدال السبعة. وقد 
سموا بالأبدال «لكونهم إذا فارقوا موضعا ويريدون أن يخلفوا بدلا منهم في ذلك الموضع» لأمر يرونه 
مصلحة وقربة؛ يتركون به شخصا على صورتهمءلا يشك أحد من أدرك رؤية ذلك الشخص أنه عين 
ذلك الرجل؛ وليس هو(عينه) في الحقيقة. بل هو شخض روحاني يتركه بدله بالقصد على علم 
9 وبالأبدال السيعة فط الل الأقال" الس لمع وال الأول فين هرام على فده إبراهيع » 
وهو صاحب الإقليم الأول والثاني على قدم موسى. والثالث على قدم هرون والرابع على قدم 
إدريس (وإقليمه هو الإقليم الرابع. وهو الإقليم المتوسط. ويوافقه في عالم السموات إقليم الشمس 
؛ وحقيقة الأمر أن ”البدل الرايع“ هذا هو القطب نفسه)., والخامس على قدم يوسف» والسادس 
على قدم عيسى» والسابع على قدم آدم. ومرة أخرى يبدو لنا أمر العلاقة -هاهنا- بين النبوة 
والولاية أكثر تأكيدا وأشد قوة. وإذا لاحظنا الأسماء الرمزية التي يلقب بها هؤلاء الأبدال السبعة, 
ومن بينهم الأوتاد وجدنا أن إسم كل نوع ا هو مندرج في النوع الأقل منه -حسبما أوضحنا 5 
قبل - يعبر بصور اناشع عه ا رتباط خاص بينه وبين إسم من أسما ال التي 
؛ فإلى جوار عبدالحي» وعبدالعليم» وعبد الودود . وعبدالقادر, اتا الکن وعبدالسميع, 
وعبدالبصير؛ ولكل «صفة إلهية رجل من هؤلا ء الأبدالء بها ينظر الحق إليه. وهي الغالبة عليه». 
ويحدثنا ابن عربي أنه رأى هؤلاء الأبدال السبعة مجتمعين بمكة المكرمةء وإن كان يقول 
إنه التقى من قبل باثنين من هؤلاء الأبدال -في وقته- هماء موسى الصّدراني الذي لقيه 
بإشبيلية سئة 586ه2'. ومحمد بن أشرف الرندي الملقب بشيخ الجبل!. 


(!) انظر فيما يتعلق بمعنى أقاليم" مقالة أندريه ميكيل في دائرة المعارف الإسلامية ط2:؛ مادة إقليم. 

)2( تحدث عنه ابن عربي في رسالته ٠ 1989 aT TE‏ ص125) وذكر أنه التقى به' 
بعل صلاة الغرب ٠‏ وتسلم منه رسالة من الشيخ أيى 

ر )انظ ليبن e‏ فى 124 وشي كتاب الدرة الفاشرة ص 151. »رقم 60 "الترجمة الإنجليزية”. 
مع م ی اشر ينان عة الأندال ص ف لكات أص 277. 
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ثم تلي هذه الطبقة طبقة ”النقباء“. ومفردها نقيب (وقد ورد في القر ءآن الكريم قييزا للإثني 
عشر نقيبا, ؛ الذين بعثهم الله قي قبائل بني ! سرائيل (المائدة: 12). والنقيب معناه الكفيل ارال 
وعدد أفراد النقباء اثنا عشر نقيبا على عدد بروج الفلك الاثني عشر. + وقد حل الله ”بأيدي هؤلاء 
لنقباء علوم الشرائع المنزلة؛ ولهم أستخراج خبايا النفوس وغوائلها ومعرفة مكرها وخداعها. وأما 
إبليس فمكشوف عندهم» يعرفون منه مالا يعرفه من نفسه. وهم من العلم بحيث إذا رأى أحدهم أثر 
وطأة الشخص في الأرض علم أنها وطأة سعيد أو شقي“. 

أما طبقة النجباء فتتكون من ثمانية أفراد في كل زمان. وهؤلاء ”تبدو منهم وعليهم أعلام 
لقبول من أحوالهم وإن لم يكن لهم في ذلك اختيار. لكن الحال يغلب عليهم“. وإذا كان النقباء 
”هم الذين حازوا علم الفلك التاسع (أي السماء التي لا نجوم لها) فإن النجباء هم الذين حازوا علم 
لأفلاك الثمانية التي تقع تحت الفلك التاسع (السماء ذات النجوم. والسماوات السبع)“. 

وتاتي بعد ذلك طبقة الحواريين (وهي تسمية يشوب دلالتها بعض الغموض؛ وقد وردت في 
لقرءآن الكريم وصفا لأنصار المسيح عيسى لإ) وهذه الطبقة أضيق بكثير جدا من الطبقات 
لسابقة, إذ لا يوجد منها في كل زمان إلا حواري واحد فقط, ولا يكون منهم اثنان أبدا. فإذا مات 
أحد قم غيره. ومن صفات الحواري وخصائصه أنه ”من جمع في نصرة الدين بين السيف 
والحجة؛ فأعطي العلم والعبارة والحجةء وأعطي السيف والشجاعة والإقدام. ومقامه التحدي في 
إقامة الحجة على صحة الدين المشروع. فلا يقوم بعد رسول الله ين بدليله الذي يقيمه على صدقه 
فيما ادعاه إلا حواريه, فهو يرث المعجزة, ولا يقيمها إلا على صدق نبيه يت [...] ولا يسمى هذا 
كرامة لولي» لأن ما كان معجزة لنبي على حدها وشمولها لا يكون ذلك أبدا كرامة لولي“. ‏ 

ولي الطبقة السابقة طبقة “الرجبيين"؛ وهذه الطبقة غريبة سواء في تسميتها أو في وظيفتها 
المنوطة بها. وعدد هذه الطبقة أربعون نفسا في كل زمان, وسُموا رجبيين لأن ”حال هذا المقام لا يكون 
لهم إلا في شهر رجب. من أول استهلال هلاله إلى انفصاله. ثم يفقدون ذلك الحال من أنفسهم. فلا 
يجدونه إلى دخول رجب من السنة الآتية[...] ومنهم من يبقى عليه في سائر السنة أمر ما نما كان 
يُكاشّف به في حاله في رجب. ومنهم من لا يبقى عليه شيء من ذلك“. ويذكر ابن عربي أنه لقي 


(4) الفتوماك: دض 83 

(5) الفتوحات, 2 ص8. فيما يتعلق بتعريف المعجزة ومعناها انظر الفقه الأكبر لأبي حنيفة 
(القاهرة 1327ه ص 69) ؛ والباقلانی : كتاب البيان؛ تحقيق مكارثي؛ بيروت 1958,ص49-37 
,والمعجزة -على خلاف الكرامة- تكون مسبوقة بالتحديء هذا وينتقد أبن عربي في بقية النص 
المذكور أعلاه موقف المتكلم الأشعري أبي إسحاق !إشفراييني (ت418ه) الذي يحيل وقوع عين 
الفعل المعجز على يد الأولياءء بينم لا يحيل أكثر المتكلمين وقوع الخارق المعجز كرامة لولي ولكن 
لا على طريق الإعجاز» فالقرق بين المعجزة والكرامة لا يرجع -إذن- إلى صورة الفعل الخارق» وإنما 
إلى القصد -أو عدم القصد- ممّن يظهر القعل الخارق على يديه؛ ومن ناحية أخرى يظهر الفرق 
بينهما أيضا بأن المعجزة قاصرة على الأنبياء وخاصة بهم أما الأولياء فيرثون من الأنبياء وقوع 
الكرامات على أيديهم» وتختلف أنواع الكرامات باختلاف نوع وراثة الولي للنبي الذي يرثه. 
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واحدا منهم بِدَنَّيُسير من ديار بكر, وهو نفس الشخص الذي تحدث عنه في فقرة مختصرة من 
كتابه الدرة الفاخرة؛ وسماه ”الطري“. وهذا الشخص -فيما يقول ابن عربي- بقي له حال 
متميز يقع له طوال السنة ولا يقتصر على شهر رجب فقط. وهذا ا حال هو ”” كشف الروافض من 
أهل الشيعة “ حتى لو تستروا بمذهب أهل السسّنة. وكان يراهم في صورة الخنازير!1. 

وإذا كانت الصفات التي تحدثنا عنها من قبل تُناط بها وظائف محدودة في سلم الدرجات 
الروحية, لحفظ نظام العالم الأعلى(عالم الأرواح» الملكوت) والعالم الأدنى (عالم الأجسامءاخلك), 
فإن الأمر يختلفك بالنسبة لبقية الطبقات الأخرى التي يتحدث عنها ابن عربي طبقة تلو أخرى فيما 
تبقى له من الباب الثالث والسبعين من كتابه الفتوحات, ويكن القول بأن كل الأوليا ء أو الأفراد الذين 
تتكون منهم هذه الطبقات يوهبون علوما وقوى مختلفة» وتوكّل إليهم -بصورة أو بأخرى- أدوار ومهام 
يتولونها , وكل ذلك في دائرة الترتيب الإلهي لإظهار الكون, لكن هذه المهام لا تحدد لنا ”الطبقة“ التي 
توكل إليها هذه المهمة أو تلك؛ فالطبقات تنطوي على كم من الأولياء مضطرب بين الثبات والتغيرء 
وهم في مجموعهم مؤهلون للوصول إلى درجة بعينها من درجات مراتب الأولياء. ويزيد الأمر تعقيدا 
وغموضا -إضافة إلى أمور أخرى- أن نفس الشخص الواحد يوجد في أكثر من طبقة واحدةء وفي وقت 
واحد, والوظائف نفسها مدموج بعضها في البعض الآخر. والوصول إلى درجة ما من الدرجات يستلزم 
أن يكون الشخص الذي وصل إلى هذه الدرجة قد استوفى -من قبل- كل درجات الطبقات الأقل التي 
تسبق هذه الدرجةء فإذا أضفنا إلى هذه المقاييس المختلفة فاذج الأولياء الوارثين الذين تحدثنا عنهم في 
فصل سابق» فإننا ندرك على الفور أننا هنا أمام موضوع معقد وخصب في ذات الآن. 

ونتوقف هنا عند أغوذج القطب لما له من دلالة خاصة على مانقول ؛ فالقطب باعتبار وظيفته 
ومهمته ينتمي إلى درجة القطبية (وهو الأنموذج الأوحد لهذه الدرجة). لكنه ينتمي أيضا إلى طبقة 
الأرتاد . وطبقة الأبدال. وطبقات أخرى غيرهماء إضافة إلى أنه قد يحتفظ -أو لا يحتفظ- با منصب 
الظاهري للخليقة؛ ثم هو -وكأي ولي آخر- وارث نبوي ؛ فهو ولي موسوي أو إبراهيمي أو شعيبي أو 
غير ذلك أو كل ذلك في وقت واحد. ويا أنه يجمع بين كل الأحوال. وكل المقامات» فإنه يأخذ مكانه 
في هذه الطبقات التي تتوازى مع السلسلة المزدوجة للأحوال والمقامات. وأخيرا نلتقي ”بالقطب“ في 
طبقة أخيرة يتسنم فيها أعلى درجة في الولاية وأقصاها. وهذه الطبقة الأخيرة هي طبقة الأفراد. 7 

وفيما يتعلق بأمر هذه الطبقة فإن المعلومات التي يدنا بها الباب الثالث والسبعون من الفتوحات» 
معلومات محدردة ومختصرة لكن بإمكاننا أن نضيف إليها ما يكملها من خلال تحليل المعطيات الثرية التي 


(6) الفتوحات, 2 ص 8 ؛ الدرة الفاخرة» ص 160 ”الترجمة الإنجليزية": (وقيها صورة الكلاب بدلا 
من صورة الخنازير): وكلام اين عربي وإن كان متعلقا بالروافض أو الغلاة من الشيعةء إلا أنه 


لايُتصورأن يكون كلاما صادرا من قلم شيعي أو قلم ينطوي على تعاطف خفيّ مع التشيع. 
انظر فيما يتعلق بموقف ابن عربي من التشيع : الفتوحات: 1 ص 282 ؛ 3 ص 343. 
(7) ثمة نصوص كثيرة حول موضوع الأفراد في كتابات ابن عربيء ٠‏ والنصوص التى نستند إليها هنا -أكثر من غيرها- مقتبسة 


من الأبواب 30, 32:31 من الفتوحات (ج ! ص 208-199). انظر أيضا في هذا الموضوع الفتوحات. ص 2493 ص 675:25 ؛! 
3 ص137: كتاب التجليات: تحقيق عثمان يحيى1967: | ص39 ؛ كتاب السائل. ط حيدرآباد 1948؛ ص 28 ؛ وغير ذلك, 
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تشتمل عليها أبواب ثلاثة (32-30) من الفتوحات؛ وفيها يُطلق ابن عربي على الأفراد لقبا رمزياء نادرا ما 
يرد في كتاباته» هذا اللقب هو ”الركبان“» ويعني به ”ركاب الإبل“؛ وعلى خلاف ”الفرسان“ الذين يمكن 
أن نلتقي بهم في كل الحضارات؛ يختار ابن عربي مصطلع ”الركبان“. أي الذين يستخدمون الإبل في 
أسفارهم؛ والإبل وسيلة سفر خاصة بالحضارة العربية؛ ما يعني أن ابن عربي يختار للتعبير عن هذه الطبقة 
رهزا إسلاميا بل محمديا. وينقسم الركبان -وهم نفس طبقة الأفراد - إلى طائفتين : طائفة تركب تُجب الهمم, 
وطائفة تركب جب الأعمال. والقطب والأوتاد والأبدال والنقباء والنجباء والرجبيون, كلهم -مع غيرهم- من 
الأفراد. وليس للأفراد عدد ثابت, لكن لا يكون عددهم إلا وتراء وغالبا ما يكون أكثر من ثلاثة. 

ومقام الأفراد هو نفسه مقام القطب. وهم خارجون عن حكمه» فليس له تصرف فيهمء وذلك 
باستثناء الأفراد أصحاب الوظائف الخاصة كالإمام والبدل ...إلخ. فإن هؤلاء با هم أعضاء في 
سلسلة الوظائف الروحية يخضعون للقطب الذي يشل القمة القصوى في هذه السلسلة. والأفراد في 
الملائكة هم الملائكة المهيّمون في جمال اله وجلاله. وهم ”الكروبيون“. والإسم الإلهي الجامع للأقراد 
هو إسم الفرد . ولهذا يُجهل مقامهم وما يأتون به ”فهم بُنگر عليهم ولا يُنكرون“. وهم على علم من 
الله لا يعلمه غيرهم, ويستعين ابن عربي في تأييد ما يقول عن الأفراد بقصة موسى للا مع ا خضر. 
كما وردت في سورة الكهف ؛ ففي هذه القصة يبدو موسى لإ في صورة المندهش المستغرب. وبرغم 
وعده المتكرر بعدم سؤال صاحبه الخضر(وهو من الأفراد) إلا أنه -من فرط دهشته- نسي وعوده, 
وانبرى يجا دل صاحبه ويُنكر عليه أفعاله التي رآها خارجة قاما عما يو الس . كما يورد أبن عربي 
قول علي بن أبي طالب کرم الله وجهه وهو يضرب بيده إلى صدرة ويتنهد ”إن ههنا لعلوما جمّة, لو 
وجدت لها حمّلة“ . ويقول ابن عربي إن عليا بنك كان من الأفراد السابقين. وكذلك عبد الله بن 
عباس؛ وزين العابدين على بن الحسين. وعمر بن الخطاب. وأحمد بن حنبل. ويقص علينا ابن عربي 
أنه لقي في يوم واحد ؛ بجبل أبي قُبّيس بمكة المكرمةء ما يزيد على سبعين رجلا من الأفراد » وأنه جلس 
إلى بعض هؤلاء الأفراد وسماهم بإسمهم (في نص لاحق). ويذكر من بين هؤلاء الذين لقيهم على 
جبل أبي قبيس أسماء شيوخ مشهورين في تاريخ التصوف في القرن الساد س الهجري» مثل ”عبد 
القادر الجيلاني“ واثنين من أصحابه» هما أبوسعود ب بن الشبل”'. ومحمد بن قائد الأواني/9!, 


(8) فيما يتعلق بعبد القادر الجيلاني وما يقوله عنه ابن عربي؛ انظر في هذا الكتاب ص 93, هامش 8. 

(9) فيما يتعلق بسعود بن الشبل: انظر الفتوحات: اص87!. 201 233, 248 , 288 ؛ 2 ص19 49, 131,80, 370, 522 624 ؛ 3 ص 34. 223 
560 وبصر أبن عربي في مواضع عدة على إبراز الفروق بين وضع "عبد القادر الجيلاني ووضع أبو سعود بن الشبل” :ا 
"عبد القادر : فله حال الصدق لا مقامهء وأما أبوسعود فهو على العكس : له مقام الصدق لاحاله ' ومن ثم كان في العالم مجهرلً لا 
يعرف ونكرة لا ترف" ( الفتوحات. تص223). و "عبد القادر " أعطي التحكم في العالم -وهو الخلافة- وظهر عليه ذلك؛ بينما ترك 
أبو سهود التصرف في العالم نة تعالى مع التمكن من هذا التصرف. وأخيرا فقد كان “عبد القادر” صاحب إدلالء بيتما عصم لله 
أبو سعود: تلميذ أعبد القادر من ذلك الإدلال ( الفتوحات: اص 223). انظر أيضا في نقد أبو سعود: الفتوحات: 2 ص 64. 

(10) في بهجة الأسرار للشطنوفي (ط . القاهرة 1330 ف ص8-7): أن محمدا بن قائد الأواني كان موجودا حين قال الشيخ 
عبد القادر ر الجيلاني قولت» الشهيرة التي تُثبت قطبانيته قدمي هذه على رقبة كل ولي ؛ ومأيقوله النبهاني في هذا الموضوع 
(جامع كرامات الأولياء. بيروت: بدون تاريغ؛ اء ص*!!) -نقلا من المناوي- فإنه ليس إلا تكرارا لما يقوله ابن عربي في ذات 
الموضوع ( الفتوحات.أص201: 2 ص30! : 3 ص 34) غير أن النبهاني يذكر-خطا: أن "الأواني من شيوخ عبد القادر الجيلاني” . 


106 


ولندع جانيا فقرات ينعي فيها ابن عربي على الفقهاء موقفهم الإنكاري من العلم 
اللدني, ومن الأوليا ء والعارفين؛ واصفا هؤلاء الفقهاء -ومن على شاكلتهم- بأنهم ”فراعنة 
الأولياء. ودجاجلة عبادالله الصالحين“. ولنرجع كرة أخرى إلى الباب الثلاثين من الفتوحات 
لنستخلص بعض الأوصاف التي قيزت بها طبقة الأفراد هذه. وأول ذلك أن هؤلاء ليس لهم في 
طريقهم أتباع ولا تلامينذ. وهم لايسلكون أحدا بطريق التربية, لكن لهم الوصية والنصيحة» 
والعلم يتدفق على من حولهم تدفقا تلقائيا دون أن يدّعوا لأنفسهم منصب الأستاذ أو المعلم. 
ومن ثم ليس لهم تأديب خاص بهم ؛ وعلومهم هذه علوم كشف ووهب ٠‏ وقد تقبل منهم وقد تُدكر 
عليهم. بل قد يزندقون بها.أما مرا جهم الروحي فإنهم لايبصرون فيه أمامهم إلا قدم النبي 
الذي يرثونه. بينما لايبصر غيرهم من الأولياء إلا قدم القطب أو الأوتاد أو الأبدال....إلخ. كل 
على حسب درجته ومقامه. وبهذا استحق الأفراد أن يستقلوا بأنفسهم بعيدا عن سلطان 
الأقطاب والأوتاد وغيرهما ممن ذكرناهم من قبل. ولأصحاب هذا امقام التصريف والتصرف في 
العالم؛ إلا أن الطبقة الأولى -وهي طبقة ركاب الهمم- ا 
وتولية الحق لهم إياه تمكناء وإن كان أبو سعود بن الشّبل وعبد القادر الجيلاني -وهما 0 
الطبقة- - من ظهر عليهم حال التصرف في العالم. ويذكر ابن عربي أن ”ابن قائد الأواني' 
يتصرف من غير أن يكون مأمورا فابتلي. مما يعني أنه كان ناقصا في معرفته بالله تعالى. ومن 
أوصاف الأفراد دخولهم في سرادقات الغيب» واستتارهم بحجب العوائد ولزومهم العبودية 
والافتقار إلى الله تعالى > وهم الفتيان والأخفياء والملامية!!!'. ونستطيع التعرف على قسمات 
هذه الطبقة الأخيرة من ملاحظة شخصية ”ابن جعدون“ في الفصل السابق» فهي تُلقي الضوء 
بصورة أخاذة على أبعاد طبقة ”اللامية“'. فمن خلال ما كتبه ابن عربي عن هذه الشخصية 
يمكن أن نصف الملامية بأنهم إذا حضروا لم يُستشاروا وإذا غابوا لم يُفتقدوا. مجهولون بين 
عامة الناس لا يتميزون بزهد خاص ولا بعبادة زائدة؛ وحياتهم حياة عادية تخلو كلية من ظهور 
الخوارق والكرامات. وبالجملة لا تتميز حياتهم بشيء غير عادي يلفت نظر الناس إليهم. 
و ”اللوم“ هو الشعار الذي تتمسك به هذه الطبقة في قوة وإصرار» سواء جاء اللوم من جانبهم هم 
لأنفسهم لاكتشاف عيوب النفس ونقائصهاء أو من جانب الفقهاء أوالصوفية المبتدثين الذين لم 
(11) ربما يُظن أن هذه الأوصاف التي نذكرها هنا ملخصة من كتاب الفتوحات» (ج 1ء ص 20) خاصة 
بالطبقة الأولى -فقط- من طبقتي الأقراد »وهي طبقة "ركاب الهمم' والحقيقة غير ذلك لأن مجسوع 
النصوص المتعلقة بطبقة الأفراد. وخصوصا النصوص التي يتضمنها البابان التاليان من الفتوحات: 
صريحة في أن هذه الأوصاف تنطبق على كلا الطبقتين من غير تمييز بينهما. وفيما يتعلق بمعنى 
الفتوة والفتيان عند أبن عربي انظر الفتوحات. 1. ص244-241 ؛ 2. ص 234-231. انظر أيضا تقديمنا 
(بالإنجليزية) لترجمة : 87764 :7 لكتاب : الفتوة للسلمى: بعنوان :. 1983 The Book of Sufi Chivalry, New: York,‏ 
(12) يفضل ابن عربي في كتاباته استعمال كلمة ”ملامية ؛ ويرى أن الكلمة الأخرى 'ملامتية' لغة ضعيقة, 
برغم شيوعها وكثرة ترددها في أدبيات التصوف . 
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يتحققوا بعد بشمار معرفة الطريق, وهؤلا ء لايأبهون بطبقة الملامية. بل يزدرون هذا النمط العادي 
في حياتهم الروحية. ويكن أن نلخص مضمون شعار ”الملامية“ في هذه العبارة التي ينقلها 
ابن عربي في الفتوحات ٠‏ عن أحد الملاميين. والتي يقول فيها« ماهو إلا الصلوات الخمس 
وانتظار اموت », ويعقّب ابن عربي على هذه العبارة بقوله «وتحت هذا الكلام علم كبير». وتدلنا 
هذه العبارة على أن نهاية الطريق -عند هؤلاء- ليست أمرا آخر وراء تطبيق الشريعة تطبيقا 
خالصا وبسيطا في ذات الوقت. يؤكد ذلك أننا نجد ابن عربي -في مناسبات عدة- يعرض للحديث 
القدسي لشهيره .وما يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه. فإذا أحببته كنت سمعه الي يسمع به 
ويصرة الذي يبصربه ريده التي ببطش بيا ورجله التي مشي با »!114 مبينا أن القرب الأتم الذي هو 
معنى الولاية وفحواها ليس هو قرب النوافل المذكور في الحديث؛ لأن في أداء النواقل مجالا 
لتحقيق الاختيار والإرادة من العبد. مع أن العبد المحض'3!! مسلوب الاختيار. وإذن فالاقتصار 


جل 


على أداء الفرائض -كالصلوات الخمس مثلا- هو في نهاية الأمر مدار اكتمال حظ السالك وقام 
قسمته في طربق سيره وسلوكه. وما يقوله أبن عربي هنا أمر مختلف أشد الاختلاف عما يتشغب 
به خصومه من الصاق تهمة الإباحة والخلاعة به. سواء ء في سلوكه أو في الأصول التي ينبني عليها 
تصوفه. . ويبين ابن عربي أ ن المقصود في الحديث لبس هو أن يصير الله تعالى سمعا وبصرا ويدا 
للعبد. بل العبد هو الذي يصير سمعا يسمع الله به وبصرا يبُصر الله به» ويدا يبطش الله بها . 
ونتابع سيرنا مع ابن عربي وهو يعدد خصائص اللامية وأوصافهم. فيذكر أنهم «الأخفياء 
الأبرياء الأمناء ء في العالمء الغامضون في الناس[. ... لا يدوم التجلي الإلهي إلا لهم»'. 
«وهم سادات أهل طريق الله و وأنمتهم. وسيد العالم فيهم ومنهم وهو محمد ا . وهم الحكماء 
الذين وضعوا الأمور مواضعها وأحكموها. وأقروا الأسباب في أماكنهاء ونفوها في المواضع التي 
يتبغي أن ثُنفي عنها»117. وكما وصف الكفار النبي يد بأنه بإياكل الطعام ويمشي ني 
الأسواق 4 (الفرقان : 7), كذلك وصف الجاهلون ”ا ملامي مي“ بنفس الوصف, وذلك لأن الملامي» 
كما يقول ابن عربي: يعلم أن ن الله تعالى يفعل > في كل لحظة ؛ عند العلل والأسباب الثواني؛ لا 
بالأسباب نفسهاء وأن هذه الأسباب حجاب للواحد الذي لا شريك له. ولأن الله تعالى هو الذي 
اختار حجب الأسباب فلا ينبغي للعبد -بل لايتأتى له-أن يخرق قوانين هذه الحجب. وهكذا 


(13) الفتوحات. اص 188. وهذه العبارة يعزوها ابن عربي إلى أبو سعود بن الشّبل". 

(14) البخاريء كتاب الرقاق؛ باب38. وهذا الحديث القدسي من الأحاديث التي جمعها ابن عربي 
في كتابه : مشكاة الأنوار» حلب: 1346ه (الحديث رقم : !9)» انظر شرح هذا الحديث في 
القتوحات؛ 1 ص3:406 ص68 : 4 ص 20. 24. 30, 449 ؛ نقش الفصوص. حيدرآباد, 1948 
صس4-3. انظر أيضاشرحا على التجليات (مجهول المؤلف) بعنوان : كشف الفايات: 
ط. عثمان يحيىء مجلة المشرق1966: ص 679. 

(15) الفتوحات. 3 ص 41: 372, وهذا المصطلح (العبد المحض) يطلقه ابن عربي على نقسه. 

(16) ف 1ص 181: انظر أيضاء 3 ص 35. 

(17) القتوحات؛ 2 ص 16ء وانظر أيضا -في الملامية- الباب 23 من الفتوحات؛ (ج | ص182-180). 
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يخضع الملامى لقوانين الله تعالى في الأسباب» مثله في ذلك مشل الرجل البسيط العادي. 
والملامي رجل عادي بكل ما تحمل هذه الكلمة من معنى لأنه يتوافق ويتناغم. شعوريا وإرادياء 
مع قوانين الله تعالى في الأشياء. وهو لايلجأ -أبدا- إلى استعمال قوى غير عادية؛ ويعزف عن 
الشطحات فلا يعرفها ولا ينطق بها . وذلك على الرغم ما يعتقده العامة من أن الشطحات تعبير 
عن الدرجة القصوى في الولاية. ويقول ابن عربي إن «الشطح نقص بالإنسان, لأنه يلحق نفسه 
فيه بالرتبة الإلهية؛ ويخرج عن حقيقته »*'. إذ حقيقة العبد الخالصة إنما هي العبودية المطلقة, 
ويقول -وهو بصدد الحديث عن الإنسان الكوني الذي يجمع في طواياه بين مالك الطبيعة الأربع- 
دفلا أعلى في الإنسان من الصفة الجمادية» لأن من طبيعة الحجر أنه «ليس ليه العلو في 
الحركة الطبيعية, لكن إذا رقي به إلى العلو ورك مع طبعه طلب السّفل ٠‏ وهي حقيقة 
العبودية'*''» . فالملامي ليس إلا حجرا في يد الله تعالى201, 

ونعود صرة 5 أخرى إلى حديث ابن عربي عن الأفراد في الباب الحادي والثلاثين. حيث 
يطالعنا هناك وصف دقيق للأصول التي تشكل طبيعة الملامية الخاصة. وثلقي الضوء ء على 
اختيار المصطلح الرمزي * "ركبان' ': لقبا لهذه الطبقة. وأول ما تتميز به طبقة الأفراد من 
خصائص. التبري من الحركة إذ ذا أقيموا فيهاء وهنا للاحظ أن الصورة التي رسمها ابن عربي 
لخاصية الحجر, ٠‏ وهي أنه لا يتحرك من تلقاء نفسه. تبدو مناسبة لحال ا لملامي» فالأفراد يخلدون 
إلى السكون ويفضلونه على ”الحركة“, ؛ لأن حالة السكون هي الحالة الملائمة لما يسميه ابن عربي 
«الإقامة على الأصل», دشي الحالة الملائمة أيضا للتعريف الوجودي للعبد ا حقيقي. . ومن 

خصائص الأفراد أيضا أنهم ”محمولون“2, وركابهم الذي يُحملون عليه هو ”الحوقلة“. 

ا وكما يقول أبن عربي «اتخذت من ”لا حول ولا قوذ إلا با“ ا « فهجيرهم !27 لا حول 

ولا قوة إلا بال ولأنهم يتصفون بالتسليم المطلق لله في ذوات تهم وأحوالهم وأفعالهم فال تعالى 

يتولاهم. والأفراد ليسوا فقط مريدين بل هم أيضا مرادون؛ وهم وإن كانوا ”سالکین“ يلاحظون مراحل 
سيرهم على الطريق» لكنهم في الأصل ”مجذوبون“ من الله تعالى. ومن صفاتهم أنهم لا يكشفون 
وجوههم عند النوم, ولا ينامون إلا على ظهورهم. إذ هذا الرضع هو الوضع الملائم للتلقي» ولهم في كل 

(18) الفتوحات. 2 ص232, انظر أيضا : الفتوحات؛ 2 ص388-387؛ اصطلاح الصوفية؛ ص3. وبسيب من 
هذا النقص -خاصة- صار “عبد القادر الجيلاني” برغم انتسابه للملامية- - ( الفتوحات؛ 3 ص34) في 
مرتبة أدشى من مرتبة 'أبو سعود بن الشبل” : انظر في هذا الكتاب ص 106 هامش 9. 

)19( الفتوحات, آص 710, انظر أيضاء اص 529. 1 

(20) تعد رسالة الملامتية للسلمي المصدر الأساسي عن الملامية وقد نشرها أبو العلا عفيفي في 
كتاب : الملامية والصوفية وأهل الفتوة. القاهرة 5 ص 120-86. أما الجانب التاريخي لهذه 
الطائفة -كمدرسة من مدارس التصوف نشأت في ذ يسابور في القرن الثالث الهجريء و تطورت 
فيما يعد- فإنه لا يهمنا هنا كثيرا »وقد تكفلث ببیانه : 
Jacqueline Chabbi : « Remarques sur le développement historique des mouvements ascétiques et‏ 

mystiques au Khorassan », Studia Islamica, XLVI, Paris,1977, pp. FEA 

)21( استعمل ابن عربي هذا المصطلح في أحد مؤلفاته الباكرة : رسالة في الولاية. 

(22) الهمجير هو: الشأن والعادة, والدآب۔ 
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ليلة بل في كل نومة من ليل أو نهارء معراج روحاني يُعرج بهم فيه, وهو عين سرا ˆ ء النبي بو 
فقد أسري به؛ و ”العلماء ورثة الأنبياء“. والكتمان من أصولهم» وهم يسترون أحوالهم وعلومهم؛ 
إلا أن يُؤْمروا بالإفشاء والإعلان. 
ويخصص ابن عربي الباب التالي بعد ذلك معرفة الأفراد من الطيقة الثانيةء وهؤلا ء لهم -على 
عكس الطبقة الأولى- وظيفة خاصة بهم وهي د وظيفة ”التدبير“ الذي ي جعله الله بأيديهم؛ ولكي يقوموا 
بهذه الوظيفة التي أوكلها الله إليهم, ؛ فإنهم مجبورون في ظاهر أمرهم -على الأقل- على أن يأخذوا 
المباد درة بأيديهم: ويُظهروا سلطانهم في الأشياء ؛ وهذا يعني أنهم يُضحون بالعبودية. -ولكن 
سم العبودية أيضا - من أجل أن يتصفوا ببعض صفات الربوبية. ومن لقيهم ابن عربي من طائفة 
0 أبو يحيى الصنهاجي الضرير. الذي كان يسكن أحد مساجد إشبيلية'3*: صالح البريري 
الذي ساح أربعين سنة. ثم لزم اعد ا السام AL‏ أيضاء وأبو عيد الله الشرفي الذي كان 
يختفي من البلد إذا قرب عيد الأضحى: > ثم یری في موسم المج واقفا , بعرفات. وكان مستجاب الدعوة 
حتى أن أصحابه كانوا يتسللون إلى مجلسه في المسجد ويرفعون أصواتهم بالدعا ء ليقول الشيخ 
”آمين'“؛ فيضمنون إجابة مطالبهه'25. ومنهم -أيضا- أبو الحجاج الشبربلي. . کان مشتغلا -دائما- 
بقلبه حتى أنه كان يذهل عما حوله. زاره ابن عربي برفقة أحد أصحابه؛ وقص علينا من أمر هذا الشيخ 
أنه «كان له بداره بالقرية بئر يستقي منها لوضوئه. فرأينا بجانب البئر شجرة زيتون قد علت وأورقت 
وحملت. جسمها غليظ. فقال له صاحبي : ياسيدنا! لم غرست هذه الزيتونة في هذا الموضع وضيقت 
بها على البئر؟ فالتفت | لينا ونظر. وكان قد انحنى ظهره من الكبرء فقال : في هذا البيت ريّيت, 
ووالله ما رأيت قط هذه لزيتونة إلا الآن» . يقول ابن عربي «فكان بهذه المثابة من الاشتغال بقلبه» 9 
وهؤلاء الأفراد الذين وكل لل إليهم وظائف التدبير؛ لا شك يفتقدون صفة ”الاختفاء 
ولا يفيدون منها مثلما يفيد منها أفراد الطبقة الأولى في سترهم وحمايتهم؛ ومع ذلك فإن 
أصحاب الوظائف الذين يصفهم | بن عربي ب “المدبرين' '. والذين يخرج من بين ظهرانيهم القطب 
والأوتاد والأبدالء هؤلاء رغم افتقادهم الستر والخفاء ء هم أيضا من الملامية. لأنهم يعرفون أنهم هم 
أنفسهم جزء من الأسباب الشوان ني التي ذكرناها من قبل قبل والتي هي حجاب وستر للخلق من الله تعالى 
وأنهم وإن كان نوا يفعلون فإن الله -في حقيقة الأمر- هو الذي يفعل . تماما كما قيل للنبي و 
وما ریت إذ رميت ولكن الله رهى أ (الأنفال :17)؛ فلهم إسم المدبر المفصل؛ وهجيرهم «لإيدير الأمريفصل 
ایت 4 (الرعد: 2). وهذا التدبير الذي يختصون به لا يكون إلا في أنظا ر الآخرين فقطء وإلا فالتدبير 


(23) الفتوحات. 1 ص 206؛ ورسالة روح القدسء (ط. القاهرة) ص 133. 

(24)الفتوحات > اص 206؛ 2 ص15 ؛ 3 ص 34ء هذا ويفرد ابن عربي في رسالته : رو حالقدس 
(ص52-51) ققرة خاصة عنه» ولكن بإسم “صالح العدوي' . 

(25) الفتوحاتء اص 206 ؛ 3 ص 34 ؛ روح القدس» ص 52. 

(26) القتوحات. اص 206 ؛ روح القدس» ص 53. 
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والحكم وصفان مختصان بالله تعالى. و”المدبرون“ يرون العلامات الإلهية وبلاحظونها في كل 
شيء. ويعبارة أدق, كل الأشياء في أعينهم آيات بينات. وقد عرض أبن عربي موضوع ”العلامات 
الإلهية“ هذا عرضا شائقا مير فيه -بدقة- بين دلالات عديدة تضمنتها كلمة آبة في استعمالاتها 
المتكررة في القرءآن الكريم. ومزج فيه من خلال تفسيره لقوله تعالىظ ومن -آيستبه منامكم باليل والنهّر 
وابتغاؤكم من فضله إن في ذلك لآيت لقوم يسمعون ‏ (الروم: 23) بين استخراج معاني الأشياء في عالمنا 
هذا وبين فن تأويل الرؤيا الذي يدخل ضمن عمل الأفراد واهتماماتهم. ويختتم ابن عربي هذا الباب 
ببيان أن من بين ما اختص به هؤلاء الأفراد من مععارف «حقيقة ليلة القدر؛ وكشفها» وسرهاء 
ومعناها » وفي هذا الاختصاص إشارة جد واضحة إلى الخاصة الكبرى للمدبرين. وهي نزولهم للخلق 
بعد صعودهم للخالق» ورجوعهم إلى عالم الكثرة بعد وصولهم إلى ”الوحدة . ويستعمل ابن عربي 
مصطلح ”رجو -في الباب 45 من الفتوحات- 27 في وصف المرحلة الأخيرة من مراحل الطريق 
عند الأولياء الكُمّل من الوارثين. ليقارن بين الأولياء ”الراجعين“ والأولياء ”الواقفين“ ٠‏ ويعني بهم 
الواقفين هناك بعد الوصول إلى أعلى المقامات. وهؤلاء الواقفون يشبه حالهم حال ”الملائكة 
المهيّمين في جلال الله تعالى؛ والکروبیین. فلا يعرفون سواه؛ ولا يعرفهم سواه سبحانه“. ومهما 
بلغت درجة التحقق الروحي عند الواقفين. فإنها لا تبلغ أبدا مرتبة الراجعين إلى الخلق بقصد 
تعليمهم وإرشادهم. سواء كان الراجع مختارا كأبي مدين: أو مجبورا كأبي يزيد البسطامي, 
فالرجوع في كل هذه الأحوال هو الصورة ا مثلى لوراثة الأنبياء في رجوعهم من أعلى المقامات إلى 
حيث يبلغون رسالات الله إلى الخلق. وكذلك كمال إرث الأنبياء وا مرسلين إنما يكون في الرجوع إلى 
الخلق. والراجعون من الخالق إلى المخلوق يتحملون من الألم في نزولهم فوق ما يطيقون. فهذا 
بو يزيد «لما خلع عليه الحق الصفات التي بها ينبغي أن يكون وارثا وراثة إرشاد وهداية. خطا خطوة 
من عنده فشي عليه ؛ فإذا النداء : ردوا علي حبيبي فلا صبر له عني ». ولا ينبغي أن نقهم الرجوع 
أو النزول على أنه hE‏ ارتداد » بل لا ينبغي أن نعده بعدا حقيقيا ٠‏ فالولي إذا رجع لا يفقد 
ما استمده هناك من قبل» ورجوعه تضحية لا عقوبة أو طرد واستبعاد . وهكذا يمكن القول بأن الطبقة 
لثانية من الأفراد . وهي طبقة ”الراجعين“ أفضل وأكمل من الطبقة الأولى» طبقة ”الواقفين“. 

ولكي تكتمل الصورة المتعلقة بدرجة الأفراد يجب أن تكو على ری أن 


7) هذا الباب |الفتوحات: اص 253-250) ترجمه ميشيل فالسان -مع شرح وتعليق- ونشره في مجلة ؛ 
Ede radiionnelles‏ عدد307: أبريل-مايو 1953 ا . وهذا الصطلح : الرجوع إلى الفاق ˆ يستعصله 
ابن عربي بوضوح في رسالة في الولاية, (ص27-25). وليس من غرضنا هنا الوقوف على الفروق التي يسجلها 
ابن عربي بين الذين يصلون إلى ان عن طريق أسماء الذات. والذين يصلون عن طريق الأسماء الإلهية الأخرى. 

(28) يشبه الفرق بين حالة الواقفين رحالة الراجدين الفرق بين حالة السكر وحالة الصحرء وهما حالتان تسيطران على مراحل مختلفة 

من مراحل الحياة الروحية؛ بل حتى على مرحلة السالك المبتدىء طبقا لأوقات السالكين واستعداداتهم الشخصية. لكن ١‏ ينبني 

أن نفهم أن بين حالة الواقفين والراجعين. وبين حالة السكر والصحو تماثلا تاماء بل الأمر لا يعدو مجرد التشبيه. وهذان الوصفان 

وهما : السكر والصحو ٠بالنسبةللأفراد-‏ ليسا حالين متقلبين أو زائلين بل هما مقامان دائمان. وحقيقتان موضرعيتان. 
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”مقام القربى“ يحتل مكانة بين مقام الصديقية -الذي يعده بعض الصوفية مثل الإمام 
الغزالي» قمة مراتب الولاية- وبين ”نيوة التشريع“290) . أي فوق الصديقية ودون النبوة التشريعية؛ 
بل كان مقام القربى» كما يقول ابن عربي مقاما للنبي ب قبل أن ينزل عليه الوحي. ولقدرأننا 
كيف أن ابن عربي لم يتردد في أن يسمي مقام القربى هذا النبوة العامة أو النبوة المطلقة!50©, 
ومهما يكن من أمر هذ الإطلاق فإن الذي مه ده ERS‏ باخ 
الاصطلاحي للأنبياء- خطا فاصلاء وأن الأولياء ليسوا إلا ورثة للأنبياء. وقد يكون هذا الخط 
الفاصل غامضا أحيانا قي بعض نصوص ابن عربي» الأمر الذي يفسر لنا سر الانزعاج الذي 
تراه عند مفكر مثل ابن تيمية أو غيره تمن يذهيون مذهبه. 
ولكي نلم بنظرية الولاية في أفقها المتسع عند ابن عربي» يجدر بنا. ونحن على مشارف 
لانتهاء من هذا الفصل ؛ أن نلاحظ نوعين من الفروق والاختلافات في طبقة الأفراد من 
الأولياء. وهم الواصلون إلى نقطة لنهاية في مراتب الولايةء وهي النقطة التي لا يمكن لأي ولي 
3 يتخطاها أو يتجاوزها بعد موت خاتم النبيين : فمن بين هذه الطبقة أفراد ورثوا الولاية 
لمحمدية وراثة كاملة. وهؤلاء منحصرون في دائرة مغلقة لا يزاد عليها أو يُضاف إليها. ومن 
بينها أفراد آخرون ورثوا الأنبياء السابقين من قبلء ودائرة هؤلاء -على عكس الدائرة الأولى- 
مفتوحة إلى يوم القيامة. هذا من ناحيةء ومن ناحية أخرى نهد أن من بن الأقراد أفرادا لا تدبير 
لهم ولا حكم على الخلق ولا على أنفسهم. ومنهم أيضا أقراد ”راجعون“ إلى هذا العالم السفلي 
بعد أن انطلقوا منه في معراجهم الروحاني. وهؤلاء الراجعون أكمل من الأفراد السابقين الذين 
اجک ولا دیک وبرغم هذه التفرقة فإن طبقة الأفراد كلها مجتمعة, وبرغم ما يلحق 
”الراجعين“ منهم من إبعاد في ظاهر الأمر. فإن هؤلاء وهؤلاء من الأفراد هم المقربون. وهذا هو 
ما يقرره أبن عربي في بداية الباب 3 من الفتوحات. وهو الباب المخصص لدراسة هذا الموضوع. 
وهكذا ؛ وفي طبقة الأفراد هذه. تبدو العلاقة الوثقى بين مفهوم الولاية ومفهوم القربى في وجهها 


الصحيح: وتعبيرها الأتم. 


(29) الفتوحات, 2 ص 19ء انظر من كتاينا هذا الفصل الثالث ص 62. ومقام "الصديقية ' مشتق 
من لقب الخليفة الأول ابي بكر الصديق شت . هذا وقد تعرضت مقالة اين عربي التي تؤكد على 
وجود مقام أعلى من مقام الصديقية المنسوب إلى أبي بكر »إلى انتقادات لاذعة. وأكبر الظن أن 
سوء فهم ابن عريي » »عن قصد أو عن غير قصدء کان من ؤراء ء هذه الانتقادات ؛ فمقالة اين عربي 
هذه لا تشك آنا فى رفعة متام : "الصديق” » كيف وابن عربي ينص في صراحة ووضوح على 
أن أبا بكر نك من الأولياء الأفراد ! أنظر الفتوحاتء 3 ص 78. 

(30) القتوحات؛ 2ص 19. 
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الوا 3 الثلاثه 


من بين وظائف رجال الله الذين يذكرهم ابن عربي في مفتتح الباب الثالث والسبعين من 
الفتوحات» وظيفة بالغة الأهمية» ونعني بها ”ختم الأولياء“ الذي مررنا عليه» من قبل» مر 
الكرام أثناء حديثنا عن الحكيم الترمذي. ونقول -بديا- إن استعمال كلمة ”ختم“ بصيغة المفرد 
هكذا وإن كانت ترجحه تبريرات كثيرة في مذهب أهل التصوف. إلا أنه استعمال قاصر لا يفي 
بالمطلوب. لأن للولاية في بعدها التاريخي -كما سنعرف- خواتم ثلاثة. 

ل O O‏ فإن مصطلح " أختم 
الأولياء“ أو ”ختم الولاية“ اللذين يستخدمهما ابن عربي في مؤلفاته لم يرد أي منهما لا في 
القر E‏ لا في السنة النبوية, مما يعني أن هذا الاصطلاح أو التسمية تسمية مبتدعة, 
وقد نظر كثير من العلماء والفقهاء إلى هذين الاصطلاحين من منظور البدعة والابتداع بالفعل؛ 
ولا يزالون ينظرون إليهما من نفس المنظور حتى يومنا هذا. والنص الوحيد الذي يمكن أن 
نستند إليه في هذا المعترك ٠‏ وإن كان غير مقنع لكثير من العلماء؛ هو الحديث النبوي « العلماء 
ورثة الأنبياء». ولكن على أن يكون المقصود من ”العلما ء "فى ادنك عات العل مدني 
وحدهم ؛ ونعني بهم -تحديدا- ”الأولياء والعارفين بالل تعالی“. وأيضا إذا كان للنبيين خاتم هو 
محمد يت (الأحزاب : ٠ “٠)40‏ فيتبع ذلك أن يكون لورثتهم خاتم هو ”خاتم الأولياء“. 

ولقد كان لحكيم الترمذي أول من تنبه إلى ذلك في القرن الثالث الهجري؛ غير أن 
النصوص التي تبحث؛ في مؤلفاته. هذا الاصطلاح أو المفهوم الجديد, كلها نصوص شديدة 
الغموض والإبهام. وكيفما كان أمر هذه النصوص؛ فإن متابعة سير البحث في هذا الموضوع 
تقتضي أن نذكر هنا -إضافة إلى ماسبق- أن شخصا سأل الحكيم الترمذي. وقال له «وما صفة 
ذلك الولي الذي له إمامة الولاية ورياستها وختم الولاية ؟». فأجابه الحكيم «ذلك من 
الأنبياء قريب يكاد يلحقهم». قال السائل «فأين مقامه ؟». قال الحكيم «مقامه في أعلى 
منازل الأولياء في ملك الفردانية. قد انفرد في وحدانيته» ومناجاته كفاحا في مجالس الملك 
el‏ قد انكشف له الغطاء عن مقام الأنبياء, ومراتبهم وعطاياهم وتحفهم». ونتوقف في 


(1) فيما يتعلق بمفهوم “خاتم النبيين” وما يتفرع عنه من أبعاد ومسائل صوفية؛ انظر: 
.K Friedmann, Finality of Prophethood in sunni islam, Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 7, 1986, 177-215.‏ 
(2) الترمذي. ختم الأولياء. ص368-367ء وقد يُفهم من كلام الترمذي -بعد هذا النص مباشرة- أن 
وظيفة ختم الأولياء لا تنحصر في شخص متفرد ووحيد» > وإنما يتعاقب عليها -على طول 
التاريخ- أشخاص يحملون هذا اللقب. غير أن إجابة الترمذي على السؤال الآخرٍ N‏ 
هذه الطبقة من الأولياء على أنفسها؟) تين أن الموضوع المسؤول عنه قد غير 
مضمون الإجابة لم يعد يختص بختم الأولياء على وجه الخصوص» بل يتسع E‏ 
لطائفة الأقراد الذين ينتمي إليهم ختم الأولياء بالقعل. 
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هذا النص عند قوله «من الأنبياء قريب». وأيضا عند كلمة ”الفردانية“(التي يشرحها 
الترمذي بكلمة مشتقة من نفس الأصل الذي اشعوَ ق منه ابن عربي مصطلح الأفراد )؛ 
فهذان التعبيران يتصلان بعلاقة وثقى بنظرية الولاية ومقولاتها في تصوف الشيخ الأكبرء 
كما رأيناها عنده من قبل. وكما نراها في هذا الفصل في وضوح أكثر. 

لكننا نتساءل -قبل ذلك- من هو «ختم الأولياء؟ » هنا يصمت الحكيم فلا يجيب 
بشيء. وإن اكتفى بطرح سؤال أورده في قائمته المعروفة. يقول فيه «ومن الذي يستحق 
خاتم الولاية كما استحق محمد ب خاتم النبوة ؟» لكن هذا السؤال الذي ظل بلا إجابة 
عند الحكيم وجد جوابه عند أبن عربي مرتين. مرة في كتابه الذي ألفه سنة 603 ه بعنوان 
“الجواب المستقيم عما سأل عنه الترمذي الحكيم“. وفي هذا الكتاب يكتفي ابن عربي 
في الإجابة على السؤال بقوله «المستحق لذلك رجل يشبه أباه وهو أعجمي. هو نسق في 
خلقه ؛ [...] حتمت به دورة الك ؛ وتختتم به الولاية. وله وزير إسمه يحيى. روحاني 
لمحتد, إنسي المشهد ».ما المناسبة الثانية ففي كتاب الفتوحات. ونص ابن عربي هنا 
يتميز بأنه أكثر وضوحا وأحفل با معطيات الهامة التي نقتقدها في نص ”ا لجواب المستقيم. 
يقول الشيخ الأكبر «الختم ختمان» ختم يختم الل به الولابة: وختم يختم الله به الولاية 
لمحمدية. فأما ختم الولاية على الإطلاق فهو عيسى لاء فهو الول بالنبوة المطلقة في 
زمان هذه الآمة. وقد حيل بينه وبين نبوة التشريع والرسالةء فينزل في أخر الزمان وارثا 
خاتما لاولي بعده بنبوة مطلقة[ ...] وأما ”ختم الولاية“ المحمدية فهي لرجل من 
لعرب من أكرمها أصلا ويداء وهو في زماننا اليوم موجود » عرقت به سنة 595 ه» ورأيت 
لعلامة التي له . قد أخفاها الحق فيه عن عيون عباده وكشفها لي بمدينة فاس ٠‏ حتى رأيت 
خاتم الولاية منهء وهو خاتم النبوة المطلقة, لا يعلمها كثير من الناس ٠‏ وقد ابعلاه الله بأهل 
لإنكار عليه فيما يتحقق به من الحق ۾ في سره من من العلم به. وكما أن الله ختم محمد ل 
نبوة الشرائع. كذلك ختم الله بالختم المحمدي الولاية التي تحصل من الورث المحمدي لا 
لتي تحصل من سائر الأنبياء» فإن من الأولياء من يرث إبراهيم وموسى وعيسى» فهؤلاء 
يوجدون بعد هذا الختم المحمدي. وبعده فلا يوجد ولي على قلب محمد س . هذا معنى 
خاتم الولاية المحمدية. وأما ”ختم الولاية“ العامة الذي لا يوجد بعده ولي فهو عيسى 
يلا ولقينا جماعة تمن هو على قلب عيسى ليلا وغيره من الرسل عليهم السلام. وقد 


(3) نعتمد قي إحالتنا إلى كتاب الجواب المستقيم” على النص الذي نشره عثمان يحيىء 
وأو رده عقيب كل سؤال من أسئلة الترمذي. (النص المقتيس أعلاه من ص 161 من كتاب ختم 
الأولياء) 
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جمعت بين صاحبي ”عبد الله“[بدر الحبشي]*. وإسماعيل بن سود کين وبين هذا الختم 
ودعا لهما وانتفعا به والحمد للّهع9, ٠‏ 

وإذن فنحن أمام ختمين. ٠‏ ختم واضح لا لبس فيه هو عيسى اللا الذي يشبه أباه. أي 
يشبه الروح التي نفخها الك في أمه مريم. والذي كان مؤيدا ابض في فترة تبليغ رسالته 
بالنبي يحيى ليقلا. وأما الختم الثاني فهو رجل من العرب يعيش مع ابن عربي في القرن 
السادس الهجري» ويصفه في جوابه على السؤال الخامس عشر من أسئلة الترمذي بصفات 
كثيرة؛ منها أن إسمه يواطيء !. سم النبي را » وهو ليس من سلالة النبي بو الحسية» ولكنه 
من سلالة أعراقه وأخلاقه يي . ويتضح من كلام ابن عربي في هذا الموضع أن ”ختم الأولياء“ 
غير المهدي المنتظر. لأن هذا الأخير من ذريته ا وما يقوله ابن عربي هنا 
يؤكده في مكان آخر في قصيدة يقول مطلعها : 

ألا إن ”ختم الأولياء“ شهيد وعين إمام العالمين فقيسسد 

هو السيد المهدي من آل أحمد هو الصارم الهندي حين يبيد 

غير أن كل ذلك لا يمَّكننا من معرفة الملشخصات الحقيقية لختم الولاية المحمدية, ولا من 
التمييز -في وضوح- بين الوظائف الروحية الخاصة بكل منهما على حدة. فهذان الختمان سوف يصير 
الأمر فيهما إلى خواتم ثلاثة تزداد معها المشكلة صعوبة وتعقيدا . 

ولعل من الأفضل أن نبدأ أولا بجمع العناصر والحيثيات اللازمة لبحث هذا ا موضوع 
قبل ان نبدا في عرض المناقشات التي تثيرها نصوص ابن عربي الغامضة والمتناقضة ايضاء 
وذلك بالرغم ما قد نسببه للقاريء من لبس أو غموض أو تكرار لما قلناه من قبل. ولقد نعلم أن 
بعضا من هذه الحيثيات تب من قبل وعر ف في أعمال بعض الباحثين. من أمشال 
أبو العلا عفيفى وكوربان وإزوتسو'. لكن كل هذه الحيئيات كانت قاصرة على اقتباسات 
مختصرة لا قثل إلا جزءاً ضئيلا نما هو مطلوب في معرفة هذا الموضوع. 
(4) من أبرز أصحاب ابن عربي المقربين, ثوفي بملطية سنة 1221/618. انظر في قصة وفاته 

الفتوحات» ١ء‏ ص221 والدرة الفاخرة "الترجمة الإنجليزية' ص 158 رقم 71. ٠‏ 
(5) إسماعيل بن سودكين (ت1248/646)تلميذ آخر وثيق الصلة بابن عربي ومقرب إليه» كتب 
شؤحا لابن عربي على كتاب التجليات» وقد سمعه شفاها من الشيخ. وهو شرح نفيس جداء 


(6) الفتوحات؛ 2ص 49. 
(7) الفتوحات, 2 ص 50. 
)8( 
)9( 


(8) 


القتوحات» 3 ص 328. 

أبو العلا عفيفي: الفلسفة الصوفية لابن عربي (بالإنجليزية) ص101-98ء ومقدمة هنري 
كوربان لكتاب ”نص ال ˆ لحيدرآملي؛ وأيضا: 

16 الفصل‎ :314/1511 and 18015111 ا :87 (فهرس المصطلحات» مادة : . 214 366) :¦ إز وتسو:‎ rane 
المنشور في مجلة‎ n Arabî et la prophétologie shî ‘ite’ في مقالسه‎ «Stéphane Ruspoli 
باريسء 1981› ص 239-224 . وفي هذا المقال ترجمة -غير أمينة في‎ › Cahiers de "Herne 
تحديد المواضع والصفحات- لبعض نصوص الفتوحات. 1 ص329-319 ؛ 2 ص 49. كما يعتمد‎ 
كاتب المقال -في ترجمته لبعض الفقرات من فصوص الحكم- على النقل المباشر من ترجمة‎ 
. -16741ل8::71 الجزئية- لكتاب الفصوص‎ 
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ونبدأ من نصوص ابن عربي بالنص الذي يقول فيه «ومنهم [من الرجال] رضي | اله عنهم 
الختم ٠‏ وهو واحدء لا في كل زمان. بل هو واحد في العالم» , يختم الله به الولاية المحمدية فلا 
يكون في الأوليا ء المحمديين أكبر منه. وثم ختم آخر يختم الله به الولاية العامة من آدم إلى آخر 
ولي وهو عيسى لكلا هو ختم الأولياء. كما كان ختم دورة الملك؛ ومجيئه من علامات 
الساعة؛ 12 

«وأما ختم الولاية المحمدية فهو أعلم الخلق بالله. الكو في د زداله أجلم 
بالله ومواقع الحكم منه. فهو والقرءآن أخوان. كما أن المهدي والسيف أخوان»"'. والمقصود من 
مواقع الحكم في هذ النص الأنبياء ولكن بما هم أولياء:أي في دائرة أسرارهم الإلهية التي هي 
مناط الولابة فيهم. وفي هذا المستوى تختبيء فصوص الحكم التي يحدثنا عنها ابن E‏ 
الفص 27 من كتابه الفصوص. أما الأنبياء. بما هم أنبياء. أي با هم مبلغون للوحي الإلهي 
المقدس. فهم -على لعكس من الحالة الأولى- “مطالع الحكم '. فهم ”شرقيون“ في حد النبوة, 
و ”غربيون“ في حد الولاية. أما الإشارة إلى ”لاحو“ التي تطابق ما بين القرءآن الكريم والختم 
فهي مرتبطة بما مر من ثبوت التوافق بين الإنسان الكامل والقرءآن”''» كما ترتبط هذه الإشارة 
أيضا ببيت شهير من قصيدة في مطلع كتاب الفتوحات* ٠‏ يقول فيه ابن عربي : 

أنا القرءآن والسبع الثاني وروح الروح لا روح الأواني 

والقول بأن عيسى للا هو ختم الولاية العامة. يو كده ابن عربي في مواضع كثيرة من 
كلامه. لكن تصاحبه في كل موضع تحديدات خاصة ودقائق معينة: لا مفر من أخذها في 
الحسبان وعدم المجازفة بأي منها: ففي الباب الرابع عشر من الفتوحات» وهو ”في معرفة 
أسرار الأنبياء“. أي أنبياء الأولياء. (وسيتضح أن الكلام هنا يدور حول الولاية في أقصى 
درجاتها العليا. أي الولاية بوصفها نبوة لا وحي فيها ولا تشريع): يقول أبن عربي 
«وإن عيسى لل إذا نزل ما يحكم إلا بشريعة محمد يي . وهو(عيسى) خاتم الأولياء. 
فإنه من شرف محمد يِب أن ختم ولايته والولاية مطلقا بنبي ورسول مكرّم ختم به مقام 
ويه فله يوم القيامة حشران : يُحشر مع الرسل رسولا. ويُحشر معنا وليا تابعا محمد ا 
كرّمه الله تعالى وإلياس بهذا المقام على سائر الأنبياء»“'. 

ثم فضي مع نصين آخرين من نصوص ابن عربي في مسألة العلاقة بين ”ختم الولاية 
لعامة“. و”ختم الولاية المحمدية“. قد يصعب التوفيق بين مدلوليهماء أما النص الأول فهو: 


(10) الفتوحات: 2 ص 9. 

1) الفتوحات» 3 ص 329. 

(12) انظر الفصل الرابع من هذا الكتاب» ص 74 هامش 38. : 
(13) الفتوحات! ص 9. وقد ورد هذا البيت أيضا في كتاب الإسراء ص 4. 
(14) الفتوحات» آص 150. 
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«وللولاية المحمدية المخصوصة بهذا الشرع المنزل على محمد يد ختم خاص هو في الرتبة 
دون عيسى لیل لكونه رسولاء وقد ولد في زماننا. ورأيته أيضا'ة'! واجتمعت به» ورأيت 
العلامة الختمية التي فيه. فلا ولي بعده إلا هو راجع إليه» كما أنه لا نبي بعد محمد يك إلا 
وهو راجع إليه [...] كإلياس وعيسى والخضر في هذه الأمةم9!. 

وأما النص الثاني فهو قوله « ثم إن عيسى إذا نزل إلى الأرض في آخر الزمان أعطاه 
(الله) ختم الولابة الكبرى من آدم إلى آخر نبي» تشريفا محمد ر حيث لم يختم الله الولاية 
العامة في كل أمة إلا برسول تابع إياه سشج , فله ختم دورة الك وختم الولاية العامة. وأما خاتم 
الولاية المحمدية وهو الختم الخاص لولاية أمة محمد الظا هرة'7!' فبدخل في حكم ختميته 


عيسى لاء وغيره كإلياس والخضر ؛ وكل ولي لله تعالى من ظاهر الأمة. فعيسى ليلا وإن كان 
ختما فهو مختوم تحت هذا الخاتم المحمدي»!119. 

وهناك كتاب ألفه ابن عربي قبل رحلته الأخيرة إلى بلاد الشرق» يدير فيه البحث من 
أوله إلى آخره على محور وحيد هو”الختم“. هذا الكتاب هو ”عنقا مغرب“ وعنوائه 
الكامل ”كتاب عنقا مُغرب في ختم الأولياء وشمس المشرق“. وتدلنا كلمة ”شمس المغرب“ 
على خاصة ”التنبۇ“ لهذا الكتاب. ونعني بها الإشارة إلى المهدي المنعظ ر ثم إن الإشارات 
الخفية التي يزخر بها هذا الكتاب إا تتعلق -في المقام الأول- بختم الولاية العامة فقط. وفي 
هذا الكتاب يُحصي ابن عربي تسعة وعشرين موضعا في القر ءآن الكريم (لا يحددها) في 


)5 5) يُفهم من كلمة 'أيضا" أن ابن عربي رأى عيسى كذلك. وفيما يتعلق برؤية ابن عربي 
للأنبياء» انظر الفصل الأول مسن هذا الكتاب» وهامش7 من ص 25. وانظر في علاقته 
بعيسى ن الفصل الخامس من هذا الكتاب أيضاء وهامش9 من ص79 

(16) الفتوحات 1.ص 185. ونلاحظ أن الجملة الأخيرة في هذا النص تشير إلى إمكان وجود 
حالات متشابهة» أو -بعبارة أدق- مظاهر خاصة للوظائف الكود ية في الأمما! أبقة, 1 
يُؤخذ -بدلالة المفهوم- من قوله "الأمة المحمدية" » وقد ضرب الشيخ الأكبر أمثلة لهذه الوظائف: 
إلياس وعيسى والخضر . 

(17) أي الأمة الإسلامية بالمفهوم التاريخي -الزمني- لهذه التسميةء ولهذا القيد: (الظاهرة) - 

> المذكور في النص أعلاه- أهمية كبرى؛ لأثنا إذا ضربنا صفحا عن الجانب التاريخي الظاهري 
فإن كل الأمم المرتبطة بالوحي الله في تسلسله وتعاقبه؛ تعد أمة لان حسما كفن ره 
نظرية "الحقيقة المحمدية". 

(18) الفتوحاتء 3 ص 514 ؛ 4 ص 195. 

(19) اعتمدنا هنا على الطبعة التجارية لكتاب عنقا مغرب (القاهرة 1954) » ورجعنا أيضا إلى 
مخطوطة راغب باشا 1453ورقة (133 بر مخطوط برلين ی 
إلى سنة 597ه » وهذه النسخة مقروءة على المؤلف. ومن المحتمل أن يكون ابن عربي قد ألذ 
هذا الكتاب سنة 595 (انظر ص7-15امن طبعة القاهرة). هذا e‏ 
الكتاب أنه كان في نيته أن يتكلم عن مقام "الإمام المهدي" و'ختم الأولياء” في كتابه : 
"التدبيرات الإلهية” لكنه تراجع عن ذلك. انظر عنقا مُغرب» ص65. 

(20) هذه التسمية مرتبطة بالحديث الوارد في علامات الساعة التي سأله عنها (ص 10) "رجل من 
أهل تبريز ولم يجبه ابن عربي» لأنه كان يعرف أن السائل لم يكن من أهل المغارف الحقيقية, 
وكان يسال بدافع من التأمل العقلي الصرف. 
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أربعة عشرة سورة يذكرها بأسمائها . ويقول إنها تتضمن ذكرا عن الختم. ٠‏ وبتتبع السور التي 
أشار إليها يكن أن نخلص إلى أن المقصود من الختم هنا هو عيسى» ففي هذه السور ذكر 
صريح أو مضمر عنه هو" . ويصرّ ابن عربي على ضرورة عدم الخلط بين وظيفة الختم ووظيفة 
المهدي. كما بصر على خط تفسير مفهوم ”الختم“ تفسيرا زمنيا مرتبطا بتسلسل فترات 
التاريخ ” فليس الختم بالزمان؛ وإنما هو باستيفاء مقام العيان'221؛ وأخيرا يلفت نظرنا في 
هذا الكتاب تحذيرٌ ابن عربي للقاريء ء من أن يغفل عن حقيقة هامة. مضمونهاء أن كل شيء 
يقال عن العالم الأكبر له ما يقابله في العالم الأصغر(الإنسان). إذ في كل كائن مهدي 
وختم ...إلخ, وهذا التحذير ينبغي أن يؤخذ في الحسبان كلما أثار ابن عربي موضوع الوظائف 
الكونية. أو أثار قضية من قضايا البعث والمعاد الأخروي» يقول الشيخ الأكبر «فمتى ذكرت 
في كتابي هذا أو في غيره حادثا من حوادث الأكوان» فإنما غرضي أن أثبته في سمع السامع, 
وأقابله بمثله فى الإنسان [...] فانظر إلى ملكك الأدنى إليك»*. 
ويعود بنا النص التالي إلى ”ختم الولاية“ المحمدية كرة أخرى؛ وهذا النص عبارة عن 
مقتطفات من كتاب الفصوص تعالج مسألة العلاقة بين وظيفة ”ختم الولاية“ المحمدية؛ ووظيفة 
0 وهو محمد يمن » أو بتعبير أدق الحقيقة المحمدية. يقول الشيخ الأكب !2 
...فإذن المتجلّى له ما رأى سوى صورته في مرآة الحق» وما رأ الحق ولا يمكن أن يراه مع 
e‏ رأى صورته إلا فيه. كا مرة في الشاهد | إذا رأيت الصورة فيها لا تراها مع علمك 
أنك ما رأيت الصّوَّرٌ أو صورتك إلا فيها. فأبرز الله ذلك مثالا َصّبه لتجليه الذاتي ليُعلم 
المتجِلّى له أنه مارآه. [...] وقد بيّنا هذا في الفتوحات المكية!25), وإذا ذقت هذا ذقت الغاية 
التي ليس فوقها غاية في حق المخلوق. فلا تطمع ولا تتعب نفسك في أن ترقى في أعلى من 
هذا الدرج. فما هو تم أصلاء وما بعده إلا العدم المحض. 
«فهو مرآتك في رؤيتك نفسك, وأنت مرآته في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها وليست سوى 
عينه. فاختلط الأمر وانبهم : فمنا من جهل في علمه فقال « والعجز عن درك الإدراك إدراك»؛ 
ومنا من علم فلم يقل مشل هذا القول؛ وهو أعلى القول [أي القول بأن «العجز عن درك 


(21) عنقا مُغرب» ص74-72. لاحظ أن ابن عربي يوائم بين عدد السور (14) وبين الأحرف الفردة 
أو النورانيةء وعددها أيضا (14) حرفاء كما يوانم كذلك بين العدد (29) وبين عدد السور التي 
تيدأ أوائلها بهذه الأحرف. 

(22) عنقا مُغرب: ص71. 

(23) المصدر السابق ص7 وفكرة مطابقة الإنسان لتركيب العالم الأكير فكرة سائدة في معظم 
كتاب : التدبيرات الإلهية وهو كتاب ألّف في نفس الفترة التي ألّف فيها عنقا مغرب وإن 
كان كتاب التدبيرات الإلهية سابقا في التأليف على كتاب عنقا مُغرب . 

)24( الفصوصء | ص 64-61 (القص الشيش). 

(25) اتظر على سبيل المثال لا الحصر: الفتوحات» 1ء ص 163. 
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...إلخ». والذي يُنسب إلى أبي بكر الصدايق بنك هو أعلى القول] ؛ بل أعطاه العلم السكوت» 
ماأعطاه العجز. وهذا هو أعلى عالم بالله. 
«وليس هذا العلم إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولياء. وما يراه أحد من الأنبياء والرسل إلا من 
مشكاة الرسول الخاتم. ولا يراه أحد من الأولياء إلا من مشكاة خاتم الأولياء.1...] فإن 
الرسالة والنبوة -اعني نبوة التشريع ورسالته- تنقطعان. والولاية لا تنقطع أبدا. فالمرسلون» من 
كونهم أولیاء لا برون ما ذكرناه إلا من مشكاة خاتم الأولباء فكيف من دونهم من الأولياء؟ وإن 
كان خاتم الأولياء تابعا في الحكم لما جاء به خاتم الرسل من التشريع؛ فذلك لا يقدح في مقامه 
ولا يناقض ما ذهبنا إليه : فإنه من وجه يكون أنزل [ من خاتم الرسل] كما أنه من وجه يكون 
أعلى. وقد ظهر في ظاهر شرعنا ما يؤيد ما ذهبنا إليه في فضل عمر في أسارى بدر بالحكم 
فيهم ؛ وفي تأبير النخل. فما يلزم الكامل أن يكون له التقدم في كل شئ وفي كل مرتبة» وإغا 
نظر الرجال إلى التقدم في رتبة العام بالله : هنالك مطلبهم. وأما حوادث الكون فلا تعلق 
لخاطرهم بها. فتحقق ما ذكرناه. 
دونا مثّل النبي يكب النبوة بالحائط من اللبن وقد كَمْلَ سوى موضع لبه ٠‏ فكان يل تلك 
اللَبِن261 . غير أنه ی لا يراها كما قال لبنة واحدة. وأما خاتم الأولياء فلا بد له من هذه الرؤياء 
فيرى ما مثّله به رسول الله يلت > ويرى في الحائط موضع لبنتين؛ واللّين من ذهب وفضة؛ فيرى 
اللبنتين اللتين تنقص الحائط عنهما وتكمل بهماء لبنة ذهب ولبنة فضة. فلا بد أن يرى نفسه 
تنطبع في موضع تينك اللبنتين» ٠‏ فيكون خاتم الأولياء تينك اللبنتين فيكمل الحائط. والسبب 
الموجب لكونه رآها لبنتين أنه تابع لشرع خاتم الرسل في الظاهر وهو موضع اللبنة الفضةء وهو 
ظاهره وما يتبعه فيه من الأحكام» كما هو آخذ عن الله في السر ما هو بالصورة الظاهرة متبع 
فيه لأنه يرى الأمر على ما هو عليهء فلا بد أن يراه هكذا وهو موضع اللبنة الذهبية في الباطن. 
فإنه أخذ من المعدن الذي يأخذ منه الك الذي يوحى به إلى الرسول. فإن فهمت ما أشرث به فقد 
حصل لك العلم النافع بكل شيء. 
«فكل نبي من لدن آدم إلى آخر نبي ما منهم أحد يأخذ إلا من مشكاة خاتم النبيين» وإن تأخر 
وجود طينته. فإنه بحقيقته موجود , وهو قوله شی و كنت نبيا وآدم بین الماء والطين»1277. وغيره 
من الأنبياء ما كان نبيا إلا حين بُعث. وكذلك خاتم الأولياء كان وليا وآدم بين الماء والطين, 
وغيره من الأوليا ٠‏ ء ماكان وليا إلا بعد تحصيله شرائط الولاية من الأخلاق الإلهية في الاتصاف 


بها من كون الل تعالى تسمى ”بالولي الحميد“. 


(26) البخاريء مناقبء 18. ' 
(27) أنظر -فيما يتعلق بهذا الحديث الفصل الرابع من كتابنا هذاء وكذلك هامش 3 ص 65 من 
نفس الكتاب. 
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«فخاتم الرسل من حيث ولايته» نسبته مع الخاتم للولاية نسبة الأنبياء والرسل معه» فإنه الولي 
الرسول النبي. وخاتم الأولياء الولي الوارث الآخذ عن الأصل المشاهد للمراتب. وهو حسنة من 
حسنات خاتم الرسل محمد س مقدّم الجماعة وسيّد ولد آدم في فتح باب الشفاعة». 
إن الفقرة الأخيرة من هذا النص المطول ذات أهمية بالغة في مسألة تصحيح المفاهيم؛ 
ووضع الأشياء في موضعها الصحيح ؛ ففي ضوء ء مضمونها البيّن الصريح يغدو اتهام ابن عربي 
بالقول بتبعية الرسل والأنبياء لختم الولاية المحمدية وأخذهم عنه. وما يترتب على هذا الاتهام من 
القول بأفضلية الأولياء على الأنبياء والرسل.كل ذلك يغدو -ومن منظور التصوف الإسلامي 
ذاته- سر من السوءات الفكرية تكشف عن سوء فهم أو عن سوء قصدء بل إن هذا الادعاء 
ليتناقض تناقضا صارخا مع ماتقرره نصوص قاطعة وحاسمة في أ دبيات التصوف الإسلامي من 
أفضلية الرسل والأنبياء ء على الأولياء. فختم الولاية. كما نقرأ في هذا امن لين إلا ”حمشة 
من حسنات خاتم الرسل محمد ك ينه “. وإننا لنقرأ فى الفتوحات ”28 كلمات تكشف القناع عن 
هذا اللبس ى وتوضح حقيقة الأمر فيه: يقول فيها الشيخ الأكبر «ولهذا الروح المحمدي (وهي تسمية 
يطلقها ابن عربي على الحقيقة المحمدية) مظاهر في العالم. أكمل مظهره في قطب الزمان؛ وفي 
الأفراد ؛ وفي ختم الولاية المحمدي. وختم الولاية العامة الذي هو عيسى للّلا ». 
إن هذا النص ليقرر في وضوح أن ختم الولاية المحمدية -بما هو فرد متوحد في التاريخ 
- فإنه مجرد نائب. أو مجرد تكريس لظهور الختمية -أي وظيفة الختم- ظهورا حسيا في هذا 
العالم, ٠:‏ فهو لا بنتمي -أزلا وأبدا- - إلا للحقيقة المحمدية فقط ٠‏ مثله في ذلك مثل القطب وغيره 
من أصحاب الرتب الروحية حية في ديوان الأولياء. فمحمد ين كد هو في ظاهر الأمر خاتم النبيين» وفي 
باطن الأمر ختم الولاية العامة والمحمدية. وإذن فالعبارات التي وردت في نص الفصوص.ء والتي 
بدت لنا مزعجة أو خارجة على الحد الشرعي؛ لم تكن لتقرر تبعية النبي أو الرسول لشخص آخر 
غيرهماءأو رقف كل منهما على ذلك الشخص. بل كانت تقرر -في عين النبي ذاته- خضوع 
الوجه الظاهر للنبي» للوجه الباطن في النبي نفسهء أي خضوع النبوة بما هي وصف للمخلوق 
ينتهي بانتهاء الزمان؛ للولاية التي هي صفة إلهية أبدية باقية لا يلحقها العدم ولا الفناء. وبنفس 
هذا المنظور ينبغي أن ننظر إلى المفارقة التي تبدو في أمر العلاقة بين ختم الولاية العامة وهو 
عي الع رخ الولاية المد : فختم تم الولاية المحمدية إذا نُظر إليه بما هو مثل لختمية الولاية 
فقط؛ وبقطع النظر عن أي اعتبار آخر وراء اعتبار الختمية؛ ومعنى آخر إذا نُظر إليه باعتبار أنه 
ليس رسولا ولا نبياء فإنه -حينئذ- يتبوأ مرتبة أقل وأدون ؛ وهو في هذه المرتبة لا شك يخضع لختم 


(28) الفتوحات. 1. ص151ء انظر أيضا القتوحات» 3» ص514: حيث يقول ابن عربي عن ختم 
الولاية المحمدية: ومنزلته من رسول اله يي منزلة شعرة واحدة من جسده س . راجع كذلك 
القتوحات» !» ص 3. 


120 


الولاية العامة عيسى لأنه نبي ورسول. لكن إذا تُظر إليه باعتباره المظهر الذي يجسّد على مدى 
التاريخ أعمق وجوه الحقيقة المحمدية وأحفلها بالأسرارء ونعني به الوجه الذي تستمد منه الولاية 
حقيقتها وأصلها الأصيل. فإن الختم المحمدي -حالتئذ- ”يدخل في حكم ختميته عيسى Ee‏ 
وغيرّه[...] فعيسى لإ وإن كان ختما فهو مختوم تحت ختم هذا الخاتم المحمدي“ . 

وتبقى في هذا ا موضوع مسائل كثيرة تحتاج إلى توضيح؛ ؛ ولكن قبل أن نعرض لمسألة 
تحديد هوية ”الختم المحمدي“ وتحديد من يُختم بهذين الختمین» > کل على حدة؛ تجب الإشارة 
إلى شخص ثالث يُطلق عليه هذا اللقب» ويتسمى بها20, ولعلنا لا تُخْطي > ء الصواب أو يخطئنا 
الصواب إذا قلنا إن ابن عربي لم يتحدث عن هذا الختم ”الشالث“ إلا مرة واحدة فقط, وذلك في 
: السطور الأخيرة من نفس الفصل الذي اقتبسنا منه الفقرات السابقة. يقول ابن عربي « وعلى 
قدم شيث يكون آخر مولود يولد من هذا النوع الإنساني؛ وهو حامل أسراره؛ وليس بعده ولد في 
هذا س ٠‏ فهو خاتم الأولاد . ولد معه أخت له فتخرج قبله. ويخرج بعدها ؛ ويكون رأسه عند 

جليها. ويكون مولده بالصين. ؛ ولغته لغة أهل بلده» ويسري العقم في الرجال والنسا ء ء» فیکثر 
ا 2 ويدعوهم إلى الله فلا يُجاب. فإذا قبضه الله تعالى وقبض مؤمني زمانه 
بقي من بقي مغل البهائم لايحلون حلالا ولا يُحرّمون حراما. يتصرفون بحكم الطبيعة؛ شهوة 
مجردة من العقل والشرع. فعليهم تقوم الساعة». 

ونقول إن الدور الذي يقوم به خاتم الأولاد أكبر وأبعد من مجرد الإشارة إلى سريان العقم 
في الرجال والنساء انتهاء ء النوع الإنساني كله مع ظهور هذا الخاتم ؛ ذلك أن وصفه بأنه ”على 
قدم شیث“ يشير بوضوح -في لغة ابن عربي- إلى أن هاهنا وفي أعماق هذا الختم ”وليا“؛ 
وبوصف أدق : هاهنا أموذج للولاية الشيثية. وإذا كان هذا الولي هو خاتم الأولاد فلا يولد بعده 
أحد؛ ومن ثم لا یولد بعده ”ولي“ ٠‏ فلا شك في أنه بهذه الأوصاف», ختم للولاية كذلك. وإذن 
فما هو وجه علاقة خاتم الأولاد بعيسى للا الذي ينزل في نهاية الزمان» وله فيما يقول 
أبن عربي » «ختم دورة الّلك» وختم الولاية العامة»؟ وقبل أن نغز السير في تساؤلنا هذا يجب 
أن نعرض لسالة تحديد شخصية ”خاتم الولاية المحمدية' '. حيث يذكر أبن عربي في فقرة من 


(29) إضافة إلى هؤلاء, يُوجد "ختم آخر يقول عنه ابن عربي ١إ‏ نه ختم الأسماء ء الإلهية وإسمه 
"هو" وهو الإسم الذي يدل على "الهوية” المطلقة للموجود بما هو موجود ؛ فهو يدل على اله 
ھال ؛ وعلى كل ما شار إليه بضمير الغاثبء ول من له هوية. (الفتيوهات» 3 من 514 

(30) الفصوصء؛ اصآ6. ونلاحظ هنا ان التمثيل بالصين كنقطة قصوى وبعيدة في المعرفة 
الصوفية مستمّد من الحديث الشريف: « اطلبوا العلم ولربا لصين» (وهذا الحديث وإن لم يرد في 
الصحاح الستةء !لا أنه ر واه البيهقيٌ؛ ونقله عنه السيوطي في كتابه : الفتح الكبيرء اص193). 
هذا ويرى بعض شراح ابن عربي أن ثمة إشارة أخرى إلى الصين» و ردت في سياق نص ملغز» 
من نصوص رسالة "الشجرة الذعمانية" (انظر عثمان يحيى : الفهرس العامء رقم 665) يقول 
فيه أبن عربي « إذا دخل السين في الشين يظهر قبر محيي الدين». وهذه الرسالة غلبت 
نسبتها كثيرا إلى ابن عربي أيام الإمبراطورية العثمانية؛ وهي -دونما ريب- رسالة مزيفة 
وليشت من مصنفات الشيخ الأكبر. 
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الفقرات المقتبسة أنفا أنه عرف هذا الخاتم المحمدي في فاس سنة 595ه, لكنه يقول في موضع 
آخر « وعلمت حديث هذا الخاتم المحمدي بفاس من بلاد المغرب سنة أربع وتسعين وخمسمائة»!31. 
ونقول إن هذا التاريخ(595) لا شك في أنه سقطة قلم, وأن سنة (594) ريا كانت هي التاريخ 
الصحيح, لأن كتاب ”الإسرا“ الذي فرغ ابن عربي من تأليفه.كما يقول في فاس في شهر 
جمادی من سنة 594 هھ يتضمن إشارة لا يُفهم معناها - فيما نرى- إلا في ضوء هذا الحدث 
الروحي الضخم؛ وأعني به رؤية ابن عربي لخاتم الولاية المحمدية!32, وريا كان من الضروري 
تقدير تاربخ أسبق من التاريخ المذكور كنقطة بداية ننطلق منها في تحديد هوية الختم» لكن 
يلزمنا أولا أن نرجع إلى قصة رؤيا ابن عربي للكعبة المبنية من قالب من فضة وآخر من ذهب 
والتي سردها في فصوص الحكم. وفي الفتوحات أيضا في صورة قصة“ من قصص الترجمة 
الذاتية الخالصة. 


(31) الفتوحات؛ 3 ص 514. 

(32) كتاب الإسراء ص 262:21. وتاريخ الفراغ من تاليف هذا الكتاب مسطور في ص 92. لكن هذا 
التاريخ المذكور أعلاه (594) تُؤكده -صراحة- قصيدة في ديوا ن الشيخ الأكبر؛ ط. بولاق» 271اه 
من333-332::وهناك تصن غامض -بعض الشىء- فى كتاب : عنقا مغرب (ص16-15) يبدو هو 
الآخر متطابقا مع تاريخ (595)» مما يجعل ترتيب الحوادث ترتيبا تاريخيا في موضوعنا هذا 
أمرا صعبا. 
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يدور الباب الخامس والستون من الفتوحات» حول موضوع معرفة الجنة ومنازلها 
ودرجاتها. وفي هذا الباب يشير ابن عربي مسألة إمكان أن يعرف بعض الناس 
-وهو في هذه الحياة الدنيا- طبيعة نشأته الأخروية في الجنة؛ وإمكان أن يوجد الشخص 
الواحد في منازل عدة في وقت واحدء وأن يؤجر في الزمن الواحد من وجوه كثيرة يُفضل بها 
e‏ . ثم ينتقل ابن عربي انتقالا مفاجئا ليقص علينا رؤيا منامية 
ى فيها الكعبة مبنية من لبنة من فضة ولبنة من ذهب. يقول فيها «ولقد رأيت رؤيا 
ل النوع. وأخذتها بشرى من الله ٠‏ فإنها مطابقة لحديث نبوي عن رسول 
الله له يبد » حين ضرب لنا مثّله في الأنبياء ء عليهم السلام فقال يط « مثلی فى الأنبياء 'كمثل 
رجحل بنى حائطا فأكملة إلا لبنة واحدة. فكنت. أا تلك اللبنة : فلا رسول بعدي ولا نبى»!!). فشبه 
النبوة بالحائط. والأنبياء باللّبن التي قام بها هذا الحائط. وهو تشبيه في غاية الحسن. 
فإن مُسَمَّى الحائط هذاء المشار إليه. لم يصح ظهوره إلا باللبن[الأنبياء]. فكان بل 
خاتم النبيين [وهو المشار إليه في هذه الرؤيا باللبنة الواحدة] . 
«فكنت بمكة سنة تسع وتسعين وخمس مائةءأرى فيها -فيما يرى النائم- الكعبة مبنية 
بلبن فضة وذهب. لبنة فضةء ولبنة ذهب وقد كملت باليناء: وما بقی فيها شیء» وأنا 
أنظر إلبها وإلى حه فاه إلى الو الذىيين الركن الثماتى والركن الشامي 
الج ) هو إلى الركن الشامي أقرب.(فوجدت) موضع لبنتين > لينة فضة ولبنة ذهبء 
ينقص من الحائط في الصفين ي الف ا على تقض ل هبار الفا ى 
ينقص لبنة فضة. فرأيت نفسي قد انطبعت في موضع تلك اللبنتين. فكنتء أناء عين تلك 
اللبنتين. وكمل الحائط. ولم يبو يبق في الكعبة شي ء ء ينقص. وأنا وأقف انظر, وأعلم أني 
واقف. وأعلم أني عين تينك اللبنتين :أشك في ذلك. ا عين ذاتي. وا دج 
كرت د تعالى. 
فلت ما ؛ إني في الأتباع. ٠‏ في صنفي . ERT‏ اس في الأتبياء ء عليهم السلام. وعسى أن 
أكون فن لحن الله ألولاية بي , و وما ذلك على الله يعزيز 4 (فاطر :) وذكرت حديث النبي ت ل 


(!) انظر الفصل الثامن من هذا الكتاب (هامش26). 
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ضربه المثل بالحائط وأنه كان تلك اللبنة. فقصصت رؤياى على بعض علماء ء هذا الشأن بمكة من أهل 
توزرا 2 فأخبرني في تأ ويلها بما وقع لي وما سميت له الرائي من هو؟ » 

وكلمة قث تعن بر عن رجاء وتطلع من أبن عربي إلى هدا الام 3 النص وإن كان يوحي 
بأن ابن عربي هو ختم الولاية ا محمدية 1 أنه ليس قاطعا في أنه قد تحقق بهذا المقام بالفعل. 
وكذلك تفسير بعض العلماء من أهل توزر لهذه الرؤيا لا يدلنا -على وجه اليقين- e‏ 
الاحتمالين السابقين غلى الآخر. ومع النصوص التي أورد ناها من قبل تزداد المسألة تعقيدا وغموضا؛ 
_ كدي 0 “فين هده a‏ ند 2 لقي ام 00 أليه. 59 يعني ا 
eT‏ له ل 00 
as SKE al‏ وتنظير النصوص ال مختلفة في كتابات أبن عربي > كل ذلك يؤكد على 
أن المقصود من قوله رخلان» 5 ر هدا الرجل من أهل طريقتنا » ليس إلا ابن عربي نفسهء زان ادر 
هو الذي أملى عليه الوك القووية والتعبير عن النفس بخمير الغائب. 

وما عرض به ابن عربي هنا من غير تصريح كاد يصرح به تصريحا مباشرا في نصوص أخرى 
يؤكد فيها أنه هو الختم نفسه. فهو يقول في قصيدة يفتمح بها الباب الثالث والأربعين من الفتوحات : 

أنا 00 دون شك لودثي E‏ 

الأستاذ الأول لابن عر ا6 ا الان نب عن الناحية ا و ف 
القصيدة التي يصرح فيها أبن عربي تصريحا صوريا باتصافه بلقب الختم يسبق -تاريخيا- رؤيا 


)2( رما يقصد ابن عربي ببعض علماء توزر هذه الشخصية التي يذكرها مرا را بإسم : أي 
العباس علي بن ميمون ين أب التوزريء ويلقيه ابن عربي -احيانا- - بالقسطلانى ٠‏ توفي بمكة 
سنة 636 ه . وهو الذي ألف ابن عربي : كتاب الخلوة المطلقة ( الفقتوحات» 1ء ص [392-39) ردا 
على سسؤال بعف به إليه: انظن أيضا قصبكه .فى القكوحات :جن 474:123.وهو غر تقي 
الذيى اي القاسم عيب الرهدر ين على بق وو ثاب الوارد ذكره في حاب ا تسيب 
الخرقةء والفتوحات» 1ء ص187: والذي تلقى منه ابن عربي الخرقة الخضرية 

)3( القتوحاتء 1> ص 318- -319 (ج 5» ص68 -70. بتحقيق عثمان يحيی)؛ ت الق اشر 
هنا إلى أن هذه الرؤيا التي رآها الشيخ في سنة 599 ه . تسبق كثيرا ما كتبه ابن عربي في 
الفقرة التي نقلناها من القصوص في القصل السايق من كتابنا هذاء لأن كتاب الفصوص لم 
ييُؤلف إلا في سنة 627 ه. 

(4) ترد كلمتا 0 مرتبطتين هكذاء في القتوحات في أكثر من موضع.ء انظر على سبيل 
الثال الفتوخات: 2 ص 276 3:4:صن 264 وبلاحطظ أغلب شرام ابن عربي (مثل حكتدى في شرح 
فوص الحكم عد ةا ان ات عرس قى الأعم الأغلب- حين يتحدث عن درجته الروخية 
الخاصة به يستعمل تعبيرات تدل على التمني والترجي أكثر مما تدل على تقرير حقيقته 
ووافعه الفعلي » وهو یری أن ' هذا الأسلوب أليق في ملاحظة الأدب مع الله تعالى . 

(5) الفتوحات. ص244 ٠‏ وكلمة آلورث اح حل ملكتي بكي يدها لور 

)6( اکل هاس 9 سن مر 9 هذا اک 
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اللبنتين؛ التي يبدو فيها أقل تأكيدا وأقل وضوحا وصراحة. ونحن نجد هذه القصيدة في 
الفتوحات. في نسختها الأولى التي كتبها أبن عربي فيما بين سنتي 599 ه- 629 ه. ومن 
المحتمل جدا أن يكون إنشاء هذه القصيدة تمّ في بداية هذه الفترة المشار إليها!7). وثمة نص 
ثان متاخر عن النص السابق. يبدو منه ايضا انه أقل تحديدا ووضوحا يتحدث فيه ابن عربي 
عما يسميه ”امقام الإبراهيمي“. وهي تسمية مزدوجة المعنى تُطلق على المكان المعروف. 
هناك. في الحرم المكي إلى جوار الكعبةء كما يطلقها ابن عربي على ”المقام الروحي“ لأبي 
الأنبياء إبراهيم لإ يقول الشيخ الأكبر «فنرجو أن يكون لنا نصيب من الخُلّة كما حصل 
لإبراهيم] من درجة الكمال والختام. والرفعة السارية في الأشياء في هذه الأمة. الحظ الوافر 
بالبشرى في ذلك». وإذن فابن عربي -وهو يكتب هذا النص الأخير- لم يكن قد وصل إلى 
تام مرتبة ”الختم“. وإلا لما رجاها في بداية كلماته. غير أن كلمة نصيب” التي يتحوط بها 
ابن عربي تعني أن وظيفة الختم تتسع لأكثر من شخص. بل نقول إنها وظيفة مشتركة بين ثلاثة 
أشخاص : عيسى. وآخر الأولياء. وختم الولاية المحمدية : فالختم الأخير -إذن- جزء أو نصيب 
من الختمية المشتركة. وهذا الاستنتاج تؤيده قصيدة أخرى -لم نستطع تحديد تاريخها-. وفيها 
یذکر عيسى ليكلا مع ابن عربي الذي يصف نفسه بأنه الختم : 
إني أقمت لدين الله تمسر والنصر منه كما قد جاء في الكتب 
لأنني حاتي الأمسل ذو كسم من طب ؛ عربي"؛ عسن أب فأب 
وإنني خاتم الأتباع أجمعهم أتباعه رتبة تسمو على الرنب 
من جملة القوم عيسى؛ وهو خاتم من قد كان من قبله حي بلا کې 
وحين نعود بذاكرتنا إلى أن إسم ابن عربي هو : أبو عيد الله محمد بن علي الحاتمي' 
الطائي؛ فسوف ندرك على الفور من المقصود من ”آنا“ في قوله « أنا ختم الولاية. .. ٠»‏ ويتبدد 
في ضوء هذا الربط كل ما كان يكتنف هذا التحديد -من قبل- من لبس وخفاء. على أن هذه 
القصيدة تتضمن فوق ذلك إشارة إلى شخصية مشهورة جدا عند العرب قبل الإسلام. وهي شخصية 
الشاعر حاتم الطائي. الذي كان مضرب المثل في الكرم والمروءة؛ وهو أحد أجداد ابن عربي 
السابقين 10 


(7) راجع ص 127 هامش 14 وهناك نسخة ثانية من الفتوحات كتبها ابن عربي؛ ونحن نمتلك 
مخطوط هذه النسخة الأصلية التي كتبها ابن عربي بخط يده ٠‏ وسترجع فيما يتعلق بالمقارنة 
بين النسختين إلى طبعة عثمان يحيى المحققة. أما رؤيا اللبنتين فقد حدشت هى أيضا في . 
سنة 599ه. وإن كان ابن عربي لم يسجلها إلا بعد مرور فترة زمنية طويلة جدا.. 

(8) الفتوحات» [. ص 722. 

(9) الديوان: بولاق؛ 1271ه» ص 259. 

(10) فيما يتعلق بحاتم الطاتي انظر دائرة المعارف الإسلامية (ط. الشانية). ومقال : 
C.Van ARENDONK, Cambridge History of Arabic Lirterature, Cantbridge, 1983, 1.pp.382-383‏ 
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غير أنه يبقى نص آخر. نعده أكثر أهمية من ذي قبل أولا : لما يتميز به هذا النص من 
طبيعة خاصة تمثلت في هذا الوصف المفصل لمشهد ترسيم ابن عربي لوراثة (المقام المحمدي 
لأطهر). وثانيا: لمجيئ النص في مقدمة الفتوحات؛ حيث يشير ابن عربي فيها إلى العلاقة 
لتعددة المظاهر التي تربط بين ابن عربي. بما هو ختم» وبين عيسى لل بما هو ختم أيضا. وفي 
هذا النص يقدم أبن عربي صورة وصفية لإعلان خواتيم الولاية. في مشهد جليل؛ من جاتب 
لنبي بيع . أو نَمل : من جانب الحقيقة المحمدية «فرآني [النبي يني ] وراء الختم [عيسى] 
لاشتراك بيني وبينه في الحكم فقال له السيد : هذا عديلك وابنك وخليلك. انصب له مئير 


لطرفاء بين يدي»!١11.‏ ثم أشار إلي أن قُم يا محمد عليه [على المنبر] فان على من أرسلني 
وعلي. فإن فيك شعرة مني؛ لا صبر لها عني. هي السلطان في ذاتيتك [...] فنصب الختم 
منبر في ذلك المشهد الأخطر, وعلى جبهة المنبر مكتوب بالنور الأزهر «هذا هو المقام المحمدي 
لأطهر من رَقَى فيه فقد ورثه. وأرسله الحق حافظا لحرمة الشريعة وبعثه؛ ووهبت في ذلك 
لوقت مواهب الحكم. حتى كأني أوتيتُ جوامع الكلم»”'. ثم يقول ابن عربي في نهاية هذه 
لقصة «ثم رُددْتٌ من ذلك المشهد النومي العلي إلى العالم السفلي. فجعلت ذلك الحمد 
مقدس خطبة الكتاب» !3لا 

وما نلاحظه في هذه الرؤيا وقوف أبن عربي وراء عيسىء ما يعني أفضليته للا ما هر 
رسول. على ابن عربي. با هو ولي عادي؛ وأيضا با هو ابن له لإ لكن إذا لاحظنا الرمز 


(11) الطرفاء: شجر صُنع من خشبه منبر النبي بيد في المدينة. (البخاريء الجمعة, 26 ). وهكذا 
نجد أن في هذا النصء وكما تؤكده السطور التالية مياشرة: إشارة إلى منبر النبي بخ 
نفسه. والدّى سيرقى فى درجاته ابن عربي بقضل وراثته النبوية المحمدية وراثة كاملة. كما 
يمكن أن نلحظ ارتباطا آخر بين اين عربي وبين النبي يت في الاشتراك في إسم 'محمدا”ء 
وفى نداء النبي ين لابن عربي بهذا الإسم حين أشار إليه بالقيام على المنير: 

(12) الفتوحات» 1 ص3 (1ء ص 45-44. ط.عثمان يحيى). وقيما يتعلق بحديث 'جوامع الكلم” 
راجع : اليخاري. التعبير. 1].مسلم. مساجد, 8-5. وغيرهما. ومعتى الحكم قي نص 
ابن عربي هو حقائق معاني الألفاظ. وتشير كلمة : جوامع” في النص إلى خصيّصة الشمول 
والخاتمية التى يتصف بها الوحي المحمدي. والجملة الأخيرة في نص ابن عربي -كما يلاحظ 
فالسان- تدل على ترسيم ابن عربي كوارث للمقام المحمدي قي نظام الإرث الشبوي بعامة. 
أنظر مقالة فالسان بعنوان : du Cheikh al-Akbar atu Centre Siprêııe‏ 06 :21.51:65 والمنشور 

Etudes traditionnelles, no 311, 1953, pp 300-311 

(13) الفتوحات. 1 ص 6 (1. ص 58. ط.عثمان يحيى). هذا وتتضمن القصيدة -التي بعث بها 
ابن عريي إلى صديقه: عبد العزيز المهدوي؛ والتي ترد مباشرة بعد النص المذكور أعلاه- 
إشارات عديدة إلى وظيقة أبن عربي كختم للولاية. وفي أحد الأييات الأخيرة من هذه القصيدة, 
والذي يقول فيه أبن عربي : ( وإذا إتنصرفت أنا الإمام وليس لي أحد أحَلفه يكون وراشي) يركز 
-بدقة- على خاصية هذه الوظيفة. ونعني بها ما قدمناه. من قبل من أن ختم الولاية المحمدية 
لا يكون إلا قردا واحدا على ط ل التاريخ بخلاف القطب والوتد وتميرهما. وإذن فكلمة "إمام” 
في هذا البيت يجب أن مُوْحْذ بمفهومها الأعم. وليس بالمفهوح الاصطلاحي الخاصء أي : إمام 
الح أو إمام اليسار اللذين تحدثنا عنهما في الفصل السابق من هذا الكناب. فهذه الوظائف 
الأخيرة تتعاقب عليها سلسة من الأولياء. بحيث يرتبط كل وليّ بوظيفته في فترة زمنية 


محددة. 
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المختبي ء وراء أمر النبي يت لعيسى ليلا بنصب المنبر ورقي ابن عربي عليه ليعلن الثناء 
على الله تعالى وعلى النبي يَف فحينئذ يتغير الأمرء وتظهر خصوصية ختم الولاية المحمدية 
وعلوٌ مقامهء بما هو كذلك, أي باعتبار مقامه هذا. 

وهذه الأحداث الجسام التي يسردها ابن عربي في الصفحات الأولى. ليستهل بها 
سلسلة فتوحاته, ET‏ الانطباق على فحوى عنوان 
لكتاب. هذه الأحداث حدثت في بدايات إقامته الأولى بمكة المكرمة. وهي مسجلة بقلمه في 
عام ووكه. بعد وصوله البلد الحرام في عام وودها*!!. وهكذا نجد أنفسنا أمام نصوص يمكن 
أن تشير شواهد تاريخ تدوينها ‏ وأيضا شواهد تاريخ حادثاتها إلى أن فترة إقامة ابن عربي بمكة 
والتي أعقبت رحيله إلى الشرق > هي نفس الفترة التي كان يُعلم فيها علم اليقين أنه ختم الولاية 
لمحمدية. لكن مر بنا من قبل -في تلميحات أخرى له أيضا- أنه عرف هذا ”الختم“ في فاس 
سنة 594هء ورأى العلامة التي يتميز بها. وإذن فهاهنا تضارب واضح في ترتيب تواريخ هذه 
لأحداث؛ بل نقول إن المشكلة -في حقيقة الأمر- أكثر تعقيدا ما تبدو فيه من أمر هذا الاضطراب. 

ولقد سبق أن تعرضنا. في بداية كتابنا هذاء لموضوع ”المشاهدة“ التي شاهدها الشيخ 
لأكبر في قرطبة. ونضيف هنا ما يقوله الشيخ عن هذه المشاهدة في كتاب الفصوص «واعلم 
نه لما أطلعني الحق و وأشهدني أعيان رسله ؛ عليهم السلام؛ وأنبيائه كلهم البشريين من آدم إلى 
محمد صلى الله عليهم وسلم أجمعين في مشهد أقمت فيه بقرطبة؛ سنة 586. ما كلمني أحد من 
تلك الطائفة إلا هود لل فإنه أخبرني بسبب جمعيتهه ا15٠ ٠‏ ورغم أن هذه المشاهدة تكررت 
في الفتوحات في مواضع عدة إلا أن الفتوحات تصمت صمتا مطلقا عن بيان السبب الباعث 
على اجتماع الأنبياء'6!!؛ لكن بعض الإشارات التي تضمنها كتاب روح القدس في الفقرة 
الخاصة بعرجمة الشيخ أبي محمد مخلوف القبائلي؛ الذي كان يعيش في قرطبة» قد تحل 
إشكال هذه النصوص بصورة أو بأخرى. يقول ابن عربي عن هذا الشيخ «تركته في عافية. 
وانصرفت إلى منزلي» فلما جاء الليل. وأخذت مضجعي. رأيت في المنام كأني بأرض واسعة 
وسحاب يدوي فيها صهيل الخيل وقعقعة اللجم. ورأيت أشخاصا ركباناء وعلى أقدامهم 
فينزلون في ذلك القضاء ء حتى امتلاً بهم الفضاء» ضارأ منائط سوا هرد و 
ولا أحسن من خيلهم. وكنت أرى رجلا طويلا عظيم اللحية أشيب. يده إلى خده» واسع الوجه. 
اا ال ا ا ا ا ور 
النبيين من آدم إلى محمد عليهم الصلاة والسلام. مابقي أحد منهم إلا نزل. فقلت : مّن أنت 
منهم ؟ قال : أنا هود صاحب عاد فكنت أقول له : فيم جئتم ؟ فيقول : جتنا عوادا زائرين 


(14) فيما يتعلق بالجانب التاريخي لبدء تصنيف الفتوحات» انظر مقدمة عثمان يحيى للطبعة 
المحققة من كتاب الفتوحات» 1. ص 28. 

(15). الفضوض: 1ض 110 

(16) راجع الفتوحات, 3. ص 208. 323 ؛ 4 ص 77. 
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أبا محمد فاستيقظت فسألت عن أبي محمد مخلوف؛ فوجدته قد مرض تلك الليلة ٠‏ فلبثت 
اناا زمات نهال تعالى»'”!. ع أن هذه الرؤيا تخلو من أي تحديد لمكان أو تاريخ أو 
طبيعة ”اجتماع الأنبياء“ أو ظهور ”هود “ في حديثه لابن عربي , أو حقيقة الشيخ أبي محمد 
الذي كان بك قرط . والذي تركه ابن عربي قبل أن يرى هذه الرؤيا بقليل إلا أننا لا نشك 
فى أن هذه الرؤيا تدور حول نفس المحور الذي دارت عليه الفقرات السابقة التي نقلناها من 
الفصوص والفتوحات. وبحيث يمكن القول بأن كتاب روح القدس هدنا -هنا- ببعرفة السبب من 
وراء انعقاد هذا المجمع الغيبي من الأنبياء. والذي اتخذ منه ابن عربي موضوعا لتأمّلات ثرية 
وعميقة معا. 
لكن تزداد الأمور تعقيدا حين نولي وجهة البحث شطر التفسير الكبير المسمى 
”روح البيان“ للصوفي التركي المعروف إسماعيل حقي (ت 1725/1137) وهو ينقل نصا 
لابن عربي يبدو منه أنه نص مونّق. ومن كلام ابن عربي فعلا؛ وان كنا لم نعشر له على ى أثر 
خارج كتاب روح البيان'*"'. وفي هذا النص ى يختلف سبب اجتماع الأنبياء ء في قرطبة عن 
السبب المتقدم ذكره في روح القدس ؛ ففي روح البيان أن هودا أخبر ابن عربي أنهم اجتمعوا 
ليشفعوا للحلآج عند رسول الله يفت بسبب "اليو أو صدر ر من الحلآج في بعض أقواله عن 
الرسول سخ 119 وهذا التفسير الثاني ينسجم مع ما نقرأه من نصوص أخرى لابن عربي 
تتعلق بالحلآج» لكننا نقرأ في نهاية النص السابق هذه العبارة ”وكانت المدة بين مفارقته 
(الحلأج) الدنيا وبين الجمعية المذكورة أكثر من ثلاثمائة سنة“. ولأن نظام الكتابة والتدوين 
في اللغة العربية القدية لا يحفل بعلامات التنصيص د وأقواس الاقتباس. فإننا لا نعرف ما إذا 
كانت العبارة السابقة. هي من كلام ابن عربي ! و من كلام إسماعيل حقي > لأننا لا نعرف أين 


(17) روح القدس. دمشق +196 ص 76. 

(18) لا يوجد أي ذكر لهذه القصة في كل ما راجعناه من كتابات ابن عربي عن الحلاج؛ وحتى هذه 
المواضع التي يُتوقع -منطقيا أ واا .لم نعثر لهاعلى أثر: : (كتاب الانتصار» 
ص 14 وما بعدها : الفتوحات | ص 169 الفتوحات. 2. ص 122. 126. 337, 364, 370 : 3 ص17 
0 [مجرد تلميح في هذا الموضع], 117: 4 ص 84 ,156 194 241. 328, 332 ؛ التجليات» 
ص31). هذا ولابن عربي كتاب مستقل عن الحلآج. بعنوان : السراج الوهاج في شرح كلمات 
الحلاج. (انظر عثمان يحيى > مؤلفات ابن مربي رقم 651) لکن يعرف لهذا الكتاب أية نسخ 
کا فمن أين اقتبس إسماعيل حقي هذا النص ؟ 

(19) روح البيان. استامبول. 1330 هج 10. ص456.وقد وردت هذه القصة في تفسير سورة 
الضحى. أما سوء الأدب الذي اقترفه الحلآج في مقامه بس فهو قوله -حسبما يذكر إسماعيل 
حقي- . إن رسول ان بخ هسه دون منصبه. قيل له : ولم ذلك؟ قال: لأن لله تعالى قال + ولسوف 
يحطيك ربك قترضى + ٠‏ فكان من حقه أن لا يرضى إلا أن يقبل الل شفاعته في كل كافر ومؤمنء > ولکن 
ماقال إلا :«شفاعتي لأهل الكبائر من آمتي» ». انظر ماسينيون : Hallaj‏ عل Passion‏ صا > 2« 
ص257. 418.332. وقد فسر جلال الدين الرومي هذه الحادثة في حياة الحلآج الروحية ا 
فيها سبيا موجبا لعقويته. (أفلاكي . مناقب العارفين. ترجمة €1.11471؛ ط. 2» باريس 1978ء 
1 كن 254 


تنتهي الكلمات التي نقلها صاحب التفسير من كلام ابن عربي. وكيفما كان الأمر فإن 
كلمات هذه العبارة تلقي -من جديد- بظلال من الشك على سبب اجتماع هذه الجمعية ؛ 
فإذا كان الحلآج مات سنة 309 ه. فرؤيا ابن عربي هذه لا بد أن تكون قد حدثت في تاريخ 
لاحق على سنة 609 ه. لكن ابن عربي غادر بلاد الأندلس -دون رجعة- سنة 598 هء فلو 
فترضنا صحة رواية إسماعيل حقي فلا مفر من افتراض أن رؤيا ابن عربي حدثت في مكان 
خر غير قرطية. أو و أتهااحدة ثت في قرطبة ولكن قبل سنة 609ه بأمد طويل جدا . ولا يتوقف 
أمر اضطراب هذه القصة عند هذا الحد. بل يقص علينا نفس المؤلف (إسماعيل حقي) قصة 
أخرى تبعث المزيد من الحيرة والارتباك. وهذه القصة تشبه القصة الأولى ولكن مع اختلاف 
لصدر الذي ينقل عنه المؤلف. والمكان الذي تدور فيه أحداث القصة. ففي هذه المرة لا ينقل 
حقي عن أبن عربي ٠‏ بل ينقل عن ”أبي الحسن الشاذلى“ (أصغر معاصري ابن عربي). كما 
أن أحداث القصة تجري في بيت قد س لا في مدينة قرطبة !30 

لكن لرؤيا ابن عربي في قرطبة تفسير أخر. يقودنا إلى ما نهدف إليهء ويطالعنا به 
-هذه المرة- مصدر من أقرب المصادر وأشدها التصاقا بابن عربي ونعني به ”جندي“ 
(700 ه/1300) شارح فصوص الحكم. والتلميذ المباشر لصدر الدين القونوي» تلميذ ابن عربي 
ا ا وقي هذا المصدر يبين جندي ي أن اجتماع الأنبيا ء والمرسلين إنها كان من 
أجل ترسيم اب بن عربي في مرتبة ”ختم الأولياء“ ووراثة ”ختم الأنبياء“ أيضا . وما يقوله جندي 
في هذا التفسير. لا شك فى أنه قول مأثور ومتواتر فى أوساط المدرسة الأكبريةء بل يعده 
تلاميذ ابن عربي من الروايات الصحيحة الموثقة. لأنه في الأصل صادر عن الشيخ الأكبر 
نفسه'!2. ونفس هذا القول أو التفسير نجده عند القاشاني (ت 1330/730) تلميذ جندي220, 
ثم عند داود قيصري (1350/751) تلميذ القاشائي20. 

وفي فقرة أخرى من فقرات كتابه : شرح الفصوص*. يوضح جَندي -مستخدما صيغة 
«فيما تقل إلينا من كلام شيخنا ». تلك التي درج على استخدامها ليميز بها أقوال ”القونوي“ 
عن غيرها أن ابن عربي بُشر بنبأ الختمية في إشبيلية وهو يصوم منذ تسعة أشهر. ونحن نعلم 
أن الشيخ الأكبر أقام بالفعل في إشبيلية في نفس السنة (586) التي رأى فيها رؤياه هذه في 


(20) روح البيان» | ص248. ونضيف هنا أن "حقي” يرج ا للراغب الإصفهاني 
كُمُصدَن تتفل غه :رد توفي الراغب سنة 1108/5786 ٠‏ أي قبل ميلاد أيي الحسن الشاذلي 
بكثير. وإذن قهاهنا خطأ في المصدرء أو في الشخص موضوع الرواية. ويبقى أن نقول: إن 
أبا الحسن الشاذلي إذا كان د وصل إلى الشرق في نهاية النصف الأول من القرن السايع 
الهجري فإن الفترة الفاصلة بين تاريخ موت الحلاج وتاريخ الرؤيا -وهي فترة تزيد على 300 
سنة- يمكن أن تكون مقبولة من الناحية التاريخية. 2< 


( ص الحكمء ط.القاهرة. 1ه »ص 130. 
(23) قيصريء شرح قصوص الحكم. ط. حجرء بومیای 1300ه. ص 200. 
(24) جنديء المصدر المذكور» ص 109. 1 
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قرطبة'3'. ويذكر ابن عربي في الباب الذي يتحدث عن ختم الولاية العامة وختم الولاية 

المحدارة من أبواب الفتوحات. أنه حصل له كشف في إشبيلية26. ما يدلنا على أن المعلومات 
التي نقلها جندي معلومات صحيحة على أقل تقدير. إلا أنه ينقل رواية ثالثة سمعها من 
القونوي. الذي حدثه فيها بأن ابن عربي قال له «لما وصلت إلى بحر الروم من بلاد أندلس» 
عزمت على نفسي ألا أركب البحر إلا بعد أن أشهد تفاصيل أحوالي الظاهرة والباطنة الوجودية , 
ثما قدر الله علي ولي ومني إلى آخر عمري. قال مك : فتوجهت إلى الله في ذلك بحضور تام 
وشهود عام ايه کاب ٠‏ فأشهدني الله جميع أحوالي نما يجري ظاهرا وباطنا إلى آخر عمري. 
حتى صحبة أبيك ”إسحاق بن محمد * وصحبتك وأحوالك وعلومك وأذواقك ومقاماتك وتجلياتك 
ومكاشفاتك وجميع حظوظك من الله. ثم ركبت البحر على بصيرة ويقين»277). وما لا شك فيه 
أن رحلة ابن عربي هذه وقعت في سنة 590 هھ وهي لسنة التي وجد فيها أبن عربي أولا في 
الأندلس» ثم في تلمسان وتونس بعد ذلكا””. وإذا كان قد كُشف له تفصيلا عن كل وقائع 
حياته المستقبلة فلا شك في أن هذا الكشف قد مَل له كل الوقائع لروحية التي كانت تنتق 03 
في بلاد ا مشرق. ومنها. على وجه الخصوص؛ واقعة ترسيمه ”ختما“ في هذا المشهد المهيب 
كما تصوره مقدمة الفتوحات. 
ونتساءل الآن ماذا يمكن أن نستخلصه من كل ما سبق ؟ وقبل أن نجيب على تساؤلنا هذا . 

نقرر أن ابن عربي يعد نفسه -بكل تأكيد- “ختم الولاية المحمدية“ برغم هذا الغموض البادي في 
عباراته وأساليبه. إنه يكتب ذلك ويقوله أيضا. وتلامذته المباشرون لا يرتابون في هذا الأمر» بل 
بتناقلونه ويثبتونه في مصنفاتهم تلميذا وراء تلميذ. كما نقرر -من جهة أخرى- أن ابن عربي عَلم نبأ 
خا 09 | الحمدية فى مسن ماک هذا من بكي ات رخات وأن هذا العلم تمق رات طرال 
كلا من وصول ابن عربي إلى مكة المكرمة؛ والتقائه بالخختم ذ فى فاس سنة 594 ه. وإذا كان الأمر كما 
ذكرنا فكيف نجمع بين هذه النصوص التي تبدو متناقضة, أي إذا كان ابن عربي قد عرف انه لختم في 
سن ميكرة (كان عمره في سنة 586 ه ستا وعشرين سنة قمرية) فما معنى هذه الرؤى التي رآها فيما 
بعد. والتي تبدو تحصيلا لحاصل لا فائدة منه ؟ ولكي نجيب على هذا التساؤل فإن من الضروري 
-فيما نرى- أن نفرق بين علم ابن عربي بأنه الختم. عبر إشارات وعلامات أكدت له صدق هذا العلم 
فيما بعد وبين وصوله بالفعل لهذه المرتبة. ونحن نعلم أن رسالة محمد بأو لم تبدأ بدايتها الحقيقية 
إلا مع ظهور جبريل ل4 بالوحي في غار حراء؛ وابن عربي وارث محمدي؛ وهو يعي هذا المعنى 


(25) فيما يتعلق بوجود ابن عربي في إشبيلية سنة 586ه. انظر الفتوحات» 2 ص8-7, 107 ؛ 
4ص 156 

(26) القتوحات؛ 4» ص 77. 

(27) جنديء المصدر المذكور» ص220-219, 263. 

(28) راجع الفتوحات. 3 ص338 (إشبيلية)؛ 4» ص 498 (تلمسان)؛ | ص9 (تونس). 
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ويدركه فلعله اقتدى في وراثته مرتبة الختم بهذا النهج النبوي. ونحن نعلم أيضا -وحسبما 
يُؤخذ من الأحاديث الصحيحة- أن سلسلة من الرؤى التي كان يراها النبي وء ٠‏ ثم تجیئ 
مثل فلق الصبح -سبقت بشهور عدة بداية نزول الوحي الإلهي على قلبه يخ -. ثم إن مبدأ 
وراثة الولي للنبي قد يسمح بوجود وجه شبه في صورة الوراثة بين الوارث والموروث. فالرؤى 
التي كان يراها ابن عربي ليست رؤى مكررة تقول نفس الشيء؛ بل هي -بالأحرى- أمارات على 
مراحل معينة تقع على طريق سلوكه. وفي هذا الإطار ينبغي أن نفهم ترسيم ابن عربي ختما 
الو ا ي مت يت وفي مجمع من الأنبياء والمرسلين ٠‏ على أنه بلوغ للمركز الأقصى 
في المعراج الروحي للولاية كما ينبغي أن نفهم أن مرتبة ختم الولاية المحمدية تتصف -فيما 
يقول فالسان- بخاصة العموم والشمول أبضا!30. 
ويقتضي المقام -قبل أن نبدأ محاولتنا تحديد طبيعة هذه الوظيفة» ورصد صلتها 
بالوظائف الختمية الأخرى- أن نعرض لبعض التحديدات اللازمة لبيان هذه الألقاب. ووصف 
كل منها على حدة. 
فأما وصف ابن عربي بختم الولاية المحمديةء وأنه ذلك الختو'!13, فهذا أمر متفق عليه 
بين الرعيل الأول من تلامذته على اختلاف مشاربهم. وأما أن عيسى للا هو ختم الولاية 
العامة فهذا أمر واضح في كلام ابن عربي وضوحا لا يحتاج معه القاريء إلى دليل أو برهان. 
وذلك باستثناء مابقوله علماء الشيعة ومؤلفوهم من اتجهوا بالبحث في كلام الشيخ اتجاها آخر 
نشير إليه في موضعه. وأما ختم الأولاد -الذي بقي بغير تسمية- فإنه شخص ثالث متميز عن 
الختم المحمدي والختم العام ومختلف عنهما تماما . وهذا مايقوله كل من القونوي؛ وجندي, 
والقاشاني. وعند القيصري أن ختم الأولاد ليس إلا تسمية أخرى لختم الولاية العامة 0 وهو 
رأي مضطرب وغريب. لأن ابن عربي في كتاب فصوص الحكم يصف ختم الأولاد بأوصاف لا 
تلميس عن قربي أو پد بأي من أوصاف عيسى لليكلا. ويؤكد الجيلي (1423/826) كل ما 


(29) البخاري» كتاب التعبير. باب [؛ وكتاب التفسير. باب96 حديث 3-1 ..إلخ. هذا ويدل حديث 
'الرؤيا الصالحة” التي هي جزء من ستة وأربعين جزء! من النبوة (البخاري» ك. التعبير. 
ب3) على ما بين الفترة السابقة على نزول الوحي» والفترة الكلية للرسالة من صلة وعلاقة 
متينة. 

(30) انظر مقالة فالسان السابقة؛ ص 301. وسوف نعرضء فيما بعد لمسألة امتناع التعارض 
تين ا ارد م في هذه الوظيفة. » والوجود المعيّن (المتزمّن) لخاتم الولاية المحمدية نفسه. 
6D)‏ إضافة إلى المصادر التي ذكرناها آنفاء » يُراجع: جندي في: شرح فصوص الحكم (ص237-234) 
حيث يبين أن من بين العلامات التي ثبت ختم ابن عربي للولاية المحمدية ما كان يوجد بين 
كتفيه من تجويف في حجم بيضة الحجل [طائر] . ولا تخفي المماقَلَةٌ هنا -إذا صح مأ يقوله 
جندي- بين ختم الولاية. وختم النبوة الذي كان يظهر في شكل نتوء بارز بين كتفي النبي 
كد ومرة أخرئ طهر علاقة الارتباط بيد الباطن (الولاية) والظامر (القيوة): زاجم أيه 
القاشاني: شرح الفصوصء ص34 وما بعدها. 

(32) داود القيصريء شرح القصوص: ص 78. 


131 


ذهب إليه شُرَاح ابن عربي الأوائل'' فئ تحديد هويات هذه الألقاب. ونفس الشيء أيضا نجده 
عند ”بالي أفندي“ (1553/960) الذي يؤكد -مثل أسلافه من شرا ح الفصوص- أن ختم الولاية 
المحمدية, وإن كان لا يظهر بعده ولي يكون على قلب خاتم الأنبياء» فإنه لا يعني -أبدا- عدم 
ظهور أولياء وارثين للأنبياء الآخرين : فالوارث المحمدي هو فقط الختم الأوحد الذي لا يتكرر“. 

إذا انتقلنا إلى الشعراني (ت 1565/973) وجدناه يكتفي -في تلخيصه کناب 
الفتوحات'135- بترديد بعض عبارات اين عربي في هذا الموضوع دومًا تعليق أو شرح؛ لكنه 
في كتابه الت الكبرى. يضيف إلى هذا الموضوع بعدا جديدا وهو يقول -في ترجمة 
”محمد وفا“ء أحد كبار الأولياء ء في مصر (ت1398/801)- إن ابنه ”علي ونا" أخبر أن 
والده كان خاتم الأولياء'5. ثم عقب الشعراني بتريثه المعهود بقوله «قد ادعى مقام 
الختمية جماعة من الصادقين في الأحوال. والذي يظهر أن لكل زمان ختماء بقرينة قوله 
-فيما سبق-. لكل ولي خضر». 

والأمر المؤكد عندنا هو أن وحدانية الختم, أو انحصار هذا اللقب في شخص واحد 
متفرد أمرٌ جد واضح في كتابات أبن عربي. بل إن هذا التوحد ليبدو أمرا لازما لا ينفك 
-منطقيا - عن معنى الختام. أو واا تتضمنه دلالة لفظ الختم. وإن كنا نلاحظ أنه كلما 
بَعّدنا عن عصر ابن عربي؛ اختفت عن أنظارنا -شيئا فشيئا- وحدانية هذا اللقب وانطباقه على 


شخص واحد فقط. حتى عند هؤلا امود ل تالوص يه 
واعيا. 

وننتقل الآن إلى شيخ بارز من شيوخ الطريقة النقشبندية: كثيرا ما وصفه المؤلفون بأنه 
كان من خصوم | بن عربي ٠ ١‏ وهو وصف خاطيء ء حسبما بيّته Friedmann‏ لا . هذا الشيخ هو 
أحمد سرهنّدي (ت 1624/1034) الذي يصف نفسه بالتحقق بكل علوم التجلي التي قال عنها 
الشيخ محيي الدين ابن عربي «إنها مخصوصة بخاتم الولاية». بل إن هذا اف 
يصرح بأنه شرف بالوصول إلى مقام أعلى من مقام ابن عربي نفسه'. وكذلك الشيخ صفي 


(33) انظر شرح رسالة الأنوار (المنسوب إلى الجيلي). دمشق1929. خصوصا صك 45 54. 294. 
وفي نهاية كتابه: الإنسان الكامل (القاهرة1963. ص97) يجعل الجيلي من مقام الختم المقام 
الأعلى من بين جميع مقامات القربة الثلاثة. (والمقامان الآخران هما : مقام الخلةء ومقام المحبة). 
ومقامالختم عند الحيلي هو ما يعبر عنه ابن عربي بالنبوة التي لا تشريع فيها. 

(34) بالي أفندي. شرح الفصوصء إستامبول1309ه ص 56-52. 

(35) اليواقيت والجواهرء القاهرة 1369 ج 2: ص 89. 

(36) الطبقات الكبرى. القاهرة 2.1954. ص31.30:21. وجدير بالذكر أن نسجل هنا زعما آخر للوصول إلى مرتبة 
ختم الأولياء: سابقا على زعم الشيخ علي وفاء فقد ذكر /16700.// في مقاله عن الشيخ الخرقاني (ت1033/425) 
في دائرة المعارف الإيرانية آنه عثر على مخطوط في إستامبول (مراد ملا 1796ء ورقة352-337) وبه نص 
يرجع تاريخه إلى نهاية القرن الثاني عشر. مكتوب فيه أن الشيخ الخرقاني كان بلقب بختم الأولياء. 

(37) سر هنديء مكتويات إمام رباني؛ 1889 1٠1#‏ (انظر على سبيل المثال : المكتوب الحادي 
والثلاثين). راجع كذلك F FRIEDMANN, Shaykh Ahmad Sirhindî, Montréal/Londres, 1971, P335:‏ 
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الدين قُشاشي (ت1661/1071) -الذي تلقّى خرقة ابن عربي» والذي يُعَدَ حلقة من حلقات 
السلسلة الأكبرية المستمرة حتى يومنا هذا- يبدو من كلامه أيضا أنه يدعي لنفسه مقام 
الختمية. بل يذكر مؤلف ترجمة القُشاشي الملحقة بذيل كتابه ”السمط المجيد“ ° أنه وجد 
بخط القُشاشى -على هامش رسالة العارف بالله سيدي أحمد بن شَيّخان باعلوي, المسماة 
(بث بشق الجيب في معرفة رجال الغيب ) عند قوله «والختم وهو واحد في كل زمان يختم الله به 
الولاية الخاصة, وهو الشيخ الأكير» - مائصه «إن لختمية اخاصة مرتبة إلهبة نزل بها كل أحد 
لها حسب وقته وزمانه؛ غير منقطعة أبد الآباد». ثم يقول الشيخ قُشاشي بعد ذلك «...و 
تحققنا بذلك حقاء ونزلناه منازلة وصدقاء وممن رأيته من مشايخي من هل الختمة الا 
[...] خمسة أنفس». 

وثمة رأي آخر غريب يطالعنا به واحد من كبار شُرَاح ابن عربي والمدافعين عنه في العصر 
العثماني. ونعني به : عبد الغني النابلسي (1143 /1731) الذي ينص - صراحة- على ان 
ابن عربي هو خاتم الأولياء في عصره. وذلك في قصيدته التي يقول فيها : 


في الناس محيي الدين ذكرٌ مُحدّث يبدي الإله لمن يريد نصوصه 
هو خاتم للأوليساء في عصره حَقَفْتَ هذا إن قرت فصوصه !39 


وفي كتابه الرد المتين, الذي خصصه النابلسي للرد على خصوم ابن عربي -وهو مخطوط 
لم يُنشر بعد- يبين النابلسي أن الختم هو ”الوارث الكامل للولاية المحمدية“؛ وأن كثيرين 
لبوا بهذا اللقب. وأن آخر هؤلاء -زمانا- هو ابن عربي"“. ثم تواجهنا قضية محيرة في هذا 
الصدد . يثيرها حفيد النابلسي نفسه. وهو كمال الدين العَرّي الذي يؤكد هو الآخر أن جده 
(النابلسي) كان ختما للولاية المحمدية؛ كما يقول كانت «له رتبة الختم الحاص »“. 
ولا تنحصر الأقوال المتضاربة حول ”وحدة الختم أو ”كثرته“ في هذه النماذج السابقة. 


(38) قشاشي. السمط المجيدء حيد رآ باد؛ 1327 ه ص 183؛ وما يقوله النبهاني عن هذا الموضوع في 
كتابه : جامع كرامات الأولياء (1» ص337-335) ليس إلا ترديدا لأقوال الشيخ سرهندي في 
مصنئفه السالف الذكر . 

(39) نقلا عن : كامل مصطفي الشيبيء الصلة بين التصوف والتشيع, القاهرة 1969. ص 474. 

(40) مخطوطات الظاهرية 9872 ورقة 45 ب. ومن الغريب أن نجد نفس هذا النص يؤكد على أن 

ختم الولاية العامة هو "المهدي؛ وقد ميّز ابن عربي -بفروق حاسمة- بين ختم الولاية, وبين 
المهدي» » وذلك في مواضع عديدة من مؤلفاته التي قرأها النابلسيء »> وشرح بعضا متها شرحا 
دقيقا وأمينا فى ذات الوقت. 

(!4) كمال الدين الْقَري (ت1799/1214) الورد الأنسي والوارد القدسي في ترجمة العارف بال 
الشيخ عبد الغني النابلسي؛ مخطوط بحوزة "محمد راشب" أحد أحقاد الشيخ النابلسيء وقد 
أخبرنا بذلك السيد محمد بكري علاء الدين, الذي نقدم له خالص شكرنا على هذه المعلومة. أما 
الفقرة التي اقتبسناها في النص أعلاهء فهي مسطورة في نهاية الباب الحادي عشر من هذا 
المخطوط . 


133 


فهناك ادعاء مماثل في أدبيات الطريقة التيجانية. يُنسب فيه للشيخ أحمد التيجاني 
(ت 1815/1230) أنه كان يقول إن ابن عربي بعد أن صرح بأنه ختم الولاية. رجع عن ذلك في 
آخر أمره «وأخبر أنه أعلم أنه ليس له ما ظن, وإنما هو لغيره »'142. 

ويبقى في نهاية البحث في مشكلة « من هو الختم ؟». أو «من هم الخواتيم؟», اتجاه 
شيعي نجده» ولأول مرة تقريباء في كتاب من آمهات كتب التصوف عند الشيعة؛ ونعني به 
كتاب نص النصوص لحيدر آمّلي, المتوفى في نهاية القرن الثامن الهجري. ويرجع الفضل في 
معرفتنا هذا الكتاب إلي كوربان. الذي اضطلع -مع عثمان يحيى- بتحقيق ونشر مقدماته 
المطولة في جزء ء مستقل. وهذا الاب شرح مرح ومعمق لفصوص الحكم التي يضعها 

حيدر آمل في مكانة سامقة؛ وينظر إلى مؤلفها الشيخ يخ الأكبر نظرة إعجاب شديدء بل ويمنحه 
احتراما عميقا بالغ التأثير 41. لكنه -برغم كل ذلك- يخالف ابن عربي في مسألة رئيسية 
ونقطة هامة ؛ فعنده أن ختم الولاية العامة هو "على ن أبي طالب “ وليس عيسى لإلإ؛ وأن 
ختم الولاية المحمدية هو المهدي““. ومع تقديرنا لهذا الرأي» فإنه -لا شك- يتعارض تعارضا 
كليا مع ما هو مرسوم في تخطيط ابن عربي ومنظوره الشامل للدورة التاريخية المفشتئحة 
بالنبي إت . والتي يحشل فيها كل من الإمام علي والمهدي مكانة عليا مؤكدة. لكنها تختلف 
اختلاقا كليا عما يقوله الآمُلي. «فعلي ٠‏ في المنظور الكلي لابن عربي. قطب من أقطاب 
الإسلام ودوره لا يمكن لأي ختم أن بنهض به“ . أما المهدي فإن مهمته أن يؤكد في آخر 


(42) انظر بغية المستفيد لمحمدالعربي بن السائح التيجانيء القاهرة 1959 ص 92ا1وما بعدها. 
وفيه أن الشيخ أحمد التيجاني “أخبر تصريحا على الوجه الذي لا يحتمل التأويل أن سيد 
الوجود ين أخبره يقظة بأنه هو الخاتم المحمدي” ؛ انظر أيضا الحاج عمر الفوتي» كتاب الرماح 

حزب الرحيم. على هامش : جواهر المعاني للشيخ علي حرازم: ب يروت 1383ه, 2» ص 4 (الباب: 
06 : وأيضا : الفتع الرباني للشيغ محمد بن عبد الله بن حسين » بيروت» بدون تاریخ» ص15 وما 
بعدها . وفكرة الختمية كمرتبة روحية مفتوحة لأي ولي مؤهل يقول بها في عصرنا هذا أيضا 
أبى الوفا التفتازاني (في مقاله في الكتاب التذكاري لابن عربيء القاهرة 1969 ادا 

(43) حيدر آملي, ٠‏ كتاب نص النصوص في شرح القفصوص» باريس/رطهران1975. انظر قيما 
يتعلق بتقدير الآملي للفصوص ومؤلفهاً ص 154-64. 

(44) المصدر السايق؛ ص 173 175 ويقول الآملي إنه يعتمد في إثبات رأيه هذا على العقل والنقل والكشف. 
وفي ضع أخر ينتقد الآملي -يعنف شديد - شراح ابن عربي من أهل السنة, ؛.خصوصا: داود قيصريء انظر 
ص 233 وما بعدها. أو هو ينتقد التفسيرات التي تنسب للقاشاني القول (ص231) بأن ختم الولاية الحمدية 
هو المهدي. أو تلك التي تنسب إلى جندي فكرة أن "عليًا” هو ختم آلولاية العامة. وصحيح أن القاشاني (في 
تفسيره: التأويلات 1 ص 728 عند تفسير قوله تعالى ٭ عسی أن يبعثك ربک مقاما محمودا » .الإسراء: 79) يستعمل 
عبارة موهمة: تبدو كما لو كانت تبريرا للفكرة المنه َة إليه ؛ لكنه في شرحه على الفصوص (ص 35) يميز 
تمييزا واضحا بين المهدي والختم (ص130): وبحدد؛ في وضوح أيضاء أن الختم هو : ابن عربي . 

(45) الفتوحات. 4ء ص77. وآلاختلاف أو التميبز بين وظيفتي الختم والقطب أمر لا يمكن تجاهله في كتابات 
القونوي. وهو -من قبل- شديد الوضوح في كتابات ابن عربي» حتى في المواضع التي يمكن أن يلتبس 
الأمر فيها على القارئ أو يتوهم حكما مخالفا لمأ سبق» :مل هنا جاء فى الفتوحات: 1 ص160.:وليس 
صحيحا ما يقوله بولس نوياء في تعليل اللقاء الذي حدث بين القونوي وأبي الحسن الشاذلي» » والذي 
أعتمد فيه على ماجاء ء في كتاب : لطائف المنن لابن عطاء ا(علی هامش : لطائف المت للشعراني؛ 
القاهرة 1357ه 1. ص95)) وقد التقينا بالأب نويا قُبيل وفاته ونبهناه إلى هذا الخطا. انظر كتابه : 
A AMah et La naissance de la Confrérie Shûdilire)‏ ::!) بيروت 1972 ص 200 
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لزمان» وبقوة السيف. على خضوع العالم للشريعة المقدسة التي يُمثّل فيها المهدي دور الشارح 
أو المفسر الملهه!46. 
وهكذا ينفرد الآمُلي بهذه الملامح التي نعرفهاء من قبل عند الشيعة, والتي تنغلق في بعد 
واحد فقط. هو البعد الجسدي للذات المحمدية. أي في علي ابن عم النبي ر وزوج ابنته. وفي 
مهدي الذي هو من نسله الجسدي أيضا . وانطلاقا من هذه النظرة الضيقة صارت الوظائف الروحية 
-عند الشيعة- وقفا على آل البيت فقط دون غيرهم من أولياء الله تعالى. وكيفما كان الأمر فإن ما 
ذهب إليه الآمُلي في هذه المسألة يكن أن نعده -في موضوعية لا تدعي تقييم الآراء ولا محاكمة 
لأفكار- رأيا منشقا على المذهب الصوفي لابن عربي. وخارجا عن روحه ومضمونه. ومن المدهش 
-حقا- أن نرى كوربان. أو نرى واحدا من تلامذته. يقلب هذه المسألة رأسا على عقب. من أجل أن 
بظهر تعاليم ابن عربي -في نهاية المطاف- وكأنها تعاليم شيعية انحرفت عن أصولها المذهبية'7. 
ولقد سبق أن عرضت لنا مناسبة أكدنا فيها على الدور الخاص الذي اضطلع به الأمير 
عبد القادر الجزائري!8*'. كممثل لتصوف ابن عربي في أنقى صوره. وأشدها أمانة. ونضيف 


هنا أن هذا الأميل: بعد أن تحرر من قبضة ”نابليون“ الغالت. ونا من أسرف أل سمكة لخو 


مدينة دمشق واستقر بها بقية حياته. وهناك ألف كتابه المواقف» بعد ما استقى كل مادته من 
تأملات طويلة وعميقة في تراث ابن عربي. وأيضا من إلهامات استمدها من الشيخ الأكبر 
كَنْفًا. وقد شاءت أقدار الأمير أن يكون قبره -في نهاية حياته- على مقربة من قبر شيخه هناك 


(46) فيما يتعلق بدور المهدي انظر الفتوحات. 3. ص340-327, الباب366 (في معرفة منزل وزراء 
المهدي الظاهر في آخر الزمان). 

(47) انظر الفصل الثالث من كتابنا هذا ص 55 هامش 3. ومقالة كوربان هذه يرددها ناهم #اره:نام6ا5 فى 
مقاله السابق (انظر فصل8, هامش9) الذي يتهم فيه ابن عربي بتخريب عقائد الشيعة وإفسادها إفسادا 
بالغاء وهو اتهام لامعنى له: لأنه موجه ضد رجل من أهل السنة. .ومع ذلك یری Rp‏ أن رؤيا ابن عرسي» 
الواردة في الفتوحات, 1ء ص320-319: ليست إلا 'وصية روحائية صادرة من صوفي متشيع بالقلب. ونقول 
1 ن نظرات P0‏ هذه يمكن ان تكون أكثر إقناعا وأكثر معقولية لولا أنه يجهل كثيرا من نصوص 
أبن عربي المتعلقة بموضوع ختم الولاية. : (ولدرجة أنه يؤكد في مقاله هذا ص 232: أن ابن عربي ما قال أبدا 
"أنا ختم الولاية” !). ولولا أنه -أيضا- لا يحسن قرا ءة ما يقرأ من كلام ابن عربي : فقد قرأ في مقاله (ص231) 
أن ابن عربي يقول وقلت متأولاني” -هكذاء بدلا من : وقلت متأولا : إني"؛ وفي ص 234 قرأ حشرا مغنى 
-هكذا- بدلا من حشرا مَعَنا .١‏ وكذلك مايقوله ابن عربي في الفتوحات» 2 ص49 »ليس إشارة واضحةء قدر 
الإمكان. إلى الروح القدس أو البارقليط, كما يقول 8::57011. لأن ابن عربي لا يتحدث هنا عن شخص مشابه 
للمسيح. بل يتحدث عن المسيع نفسه. وصحيح أن السهروردي المقتول (1199/587) في كتابه هياكل النور 
(تحقيق محمد علي أبو ريان: ط.الثانية؛ القاهرة1957. ص88) يذكرء وهو يستشهد بأقوال عيسى © (إنجيل 
يوحناء إصحاح 14: 17-15, 26-25). أن التنزيل إذا كان مخصوصا بالأنبياء فإن التأويل والبيان يختصان 
بمظهر العظمة البارقليطيء وأن هذا البارقليط -فيما يقول- غياث الدين الدواني (ت1501/907) شارح 
هياكل النور ‏ والذي اعتنق التشيع في أعقاب رؤيا منامية هو محل ظهور الولاية (المصدر السابق: ص04!): 
وصحيح أيضا أن حيدر أملي (المصدر السابق ص 212)؛ وهر ينقل -كذلك- أقوال عيسى كا يطابق بين 
البارقليط وبين المهدي. لكن يبقى بعد كل ذلك أن البارقليط في مذهب أهل السنة. ويرغم كل ما تقدم: هر 
محمد كك نفسة: ولس شخصبا آخر '(انظن على سبيل امال سيرة ابن شتام القاهرة 1953 1.. ش2232 
3 وهذا هو ما تتضمنه التفاشير المأثورة والمتواترة للآية الكريمة.: 6 من سورة الصف. 

(48) انظر ترجمتنا لمختارات من كتابه المواقف. بعنوان : 5أء: ]ابد 82”15: باريس 1982ء وخصوصا 
ص20 و اها هن مقومكتا لتر فة 
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في مديئة دمشق. وفي هذا الكتاب يكثر وصف ابن عربي ب ”ختم الولاية المحمدية“» 
بحيث يمثل هذا الوصف -لدى الأمير- حقيقة لا مجال فيها لجدل أو نقاش. ولا يتوقف 
عبد القادر عند مجرد التأكيد أو التقرير البسيط لحقيقة ”الختم“ فقط. بل يعرض -في باب 
من أبواب المواقف- وبشيء غير قليل من التلخيص والتنظيم. لكل المعلومات الخاصة بالخواتيم 
الثلاثة. وبوظائفهم المنوطة بكل منهم على حدة'70'. وقد تميزت كتابات الأمير في هذا ا موضوع 
بوضوح شديد طالما افتقدناه في كتابات تلاميذ ابن عربي الأقدمين. وسوف نتخذ من هذا الموتف 
القصير من كتاب عبد القادر -والذي تنطبق كل كلمة فيه على ما هو منثور في كلام ابن عربي 
من رموز وإشارات- مرشدا وهاديا في محاولتنا تقديم منظور متكامل بلص للقاريء أبعاد هذه 
القضية. وبحيث يمكن القول -في النهاية- بأن عرض الأمير عبد القادر لهذه المشكلة يتلخص 
فيما يلي : . 

- كل من الولي والنبي والرسول يشرب ويغترف من البحر المحمدي» والبحر المحمدي 
مصطلح يرمز إلى المفهوم المعروف لنا سلفاء وهو مفهوم الحقيقة المحمدية ؛ 

: النبوة العامة أقصى وأعلى درجة في درجات الولاية؛ وتُسمَى أيضا: مقام القربة, 
وهذه التسمية ذات صلة قوية ومؤكدة بالمعنى الأول من معاني مادة و. ل. ي» وهو 
”القرب“. وهذا المعنى -أيضا- لا ينبغي أن يغيب عن أذهاننا أبداء إذ القرب -في ارتباطه 
بالصورة القرءانية ظ قاب قوسين أو أدنى © ؛ وكذلك في لغته المتوائمة مع المنظور الإسلامي- 
إنما يعبر عن عودة إلى الوحدة الأرلية3؛ 

- والذين يصلون إلى هذه الدرجة العليا من درجات الولاية يُسمُون ”الأفراد“. وهم 
”أنبياء الأولياء“. ولا يخامرنا أدنى شك في أن المقصود من نبوتهم هنا النبوة التي لا وحي 
فيها ولا تشريع» ضرورة أن نبوة التشريع قد خُتمت وانقطعت كلية محمد يي . فلا نبي 
بعده ؛ 

- والنبوة العامة قد تكون مطلقة غير مقيدة ة» وهي ميراث الأنبياء من غير محمد. 
صلى الله وسلم عليهم أجمعين. وقد تكون مقيدة» وهي ميراث محمد د خاصة ؛ 

د النيوة العامة المقيدة مختومة ة بخاتم الولاية المحمدية؛ وهو ابن عربي. ومن يأتي بعدة 
من الأولياء الواصلين إلى مقام القربة. أي الواصلين إلى مرتبة الأفراد. يأخذون إرثهم من 
الأنبياء الآخرين؛ غير محمد و وأما مايحصلون عليه من الإرث المحمدي فإنما يحصلون 
عليه من طريق مواز غير مباشر ؛ 

(49) انظر كتاب المواقف, ط. الثانية؛ دمشق1967-1966: (3مجلدات متتابعة الترقيم في الصفحات). 

ص 742 : 826. 861 872 و 85 08 ذلك. ١‏ 


2 
i 50)‏ المصدر السابقء ص1158-1157 (الموقف 353). 
(51) انظر یا ال الفا ا کا هذاء وأيضا: الهامش الأخير من هذا الفصل. 
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- والنبوة العامة المطلقة مختومة بعيسى ليلا عند نزوله في آخر الزمان. ووقتذاك لا 
يستطيع أي ولي أن يصل إلى مرتبة الأفراد ؛ 

- ما يبقى من درجات الولاية -بعد ذلك- يظل مفتوحا إلى أن د ا 
وهو آخر مولود في النوع البشري. وآخر ولي في نفس الوقت, وهو آخر الأمناء ء على إرث ''شيث"'. 
أما دور هذا الختم فإنه يأتي في نهاية الزمان: : في الفترة التي يَنْشّر فيها المسيح العدل على 
الأرض. حسبما ورد في بعض الأخبار في علامات الساعة. وهذا التعاصر الزمني بين وجود 
المسيح ليلا ووجود خاتم الأولاد . رما كان وراء الخلط الذي لا حظتاه من قبل عند القيصري, بين 
هاتين الشخصيتين. 

وإذن هناك الصورة الكبرى من الدرجة العليا للولاية. وهي الصورة التي تنطوي 
على الإرث المحمدي الكامل؛ وهذه الصورة مختومة بابن عربي. وهناك الصورة الصغرى 
من الولاية. وخاقها عيسى لللا. ثم هناك الولاية نفسها في كل صورها ودرجاتها 
لأخرى. وخاتمها هو: المولود الأخير من النوع البشري في هذه الحياة. لكن يجب أن نكون 
على ذكر من أن الخواتيم. في كل هذه الصور, وعلى اختلاف مراتبهم» ليسوا إلا مظاهر 
-تامة أو ناقصة- للحقيقة المحمدية. هذه الحقيقة المستترة وراء مقام الرسالة والنبوة في 
لشخص الظاهر للنبي ع كما يقول القاشان !52, 

a a 
لولاية المحمدية على ”خاتم الأنبياء“. لأن هاتين الوظيفتين ترجعان -في حقيقة الأمر-‎ 
إلى الحقيقة المحمدية. 38 هو القيصري في شرحه على الفصوص. يبين لنا أمر العلاقة‎ 
بين الختم المحمدي -وهو أبن عربي, فيما يقول القيصري-. وبين النبي رس في صورة‎ 
نيليه ب اسا ء فهمها ”حيدر آمل“ وأنكرها عليه. وفي هذه الصورة تبدو العلاقة‎ 
بينهما شبيهة بالعلاقة بين حارس كنز الملك. وبين الملك نفسه ؛ فكل من يأخذ من الكنز‎ 
ومن بينهم الملك- إنما يصل إليه من خلال الحارس. وهذا لايعني أن الملك تابع للحارس‎ 
أو خاضع له(53. . على أن التمشيل بكلمة ”كنز“ هنا ليس مجرد اتفاق في التعبير > بل هو‎ 
مرتبط ارتباطا مباشرا بما تشير إليه دلالة الختم نفسه ؛ ذلك أن الختم في أصل معناه‎ 
-وكما ورد في القرء “أن الكريم- وإن كان يعني ما به يُختم الشيء. ته قوله تعالى‎ 
وخاتم النبيين ج [الأحزاب : 40] أي ي النبي الذي خّتمت به دو رة النبوة ختما مطلقا) إلا‎ 
أنه يعني في ي المقام :“الأول : ما به يُحفظ الشيء ء المختوم. وتصان به حرمته. وهذا المعنى‎ 


(52) القاشانيء المصدر السابق. ص 34. 
(53) القيصريء المصدر السابق: ص 60. 
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الثاني هو ما يقصده ابن عربي -قصدا صريحا- في قصيدته!*” التي يقول فيها: 
لو ان البيت يبقى دون ختم لجاء اللص يفتك بالوليد 
فحقّق يا أخي نظرا إلى مسن حمى بيت الولاية من بعيد 
فلولا ما تَكَوَّن من أبينا ٠‏ الا أمرث ملائكة السجود 
فالختم إذن. حارس الكنز وحامي بيت الولاية. وهو بهذا الاعتبار ليس وليا صاحب لقب 
رفيع أو منزلة عليا فحسب» بل هو -فيما يؤكد أبن عربي- صاحب مهمة محددة يعمل علي 
تنفيذها. وحين يقول ابن عربي -ضمن ما يقول في مواضع عديدة- «إني أقمت لدين الله 
أنصره .. »3 فإنما يشير إلى هذه المهمة الخاصة التي يعتقد أنها وُكلت إليه. 
ونقول إن دور ابن عربي -كما يتصوره هوء وكما أداه وبلغه منذ أكثر من سبعة 
قرون؛ وسواء في صورته المعلنة أو المستترة- كان دورا | مزدوج التأثير على علماء ء التصوف 
فمن ناحية. كان هذا الدور يمثل ”المرجعية“ الكبرى لمذهب أهل التصوف» ومن ناحية 
أخرى» كان يمثل ”النبع“ الذي تُستمد منه البركات والنفحات. بل قد حفظ ابن عربي 
بمؤلفاته الخصبة الثرية. وخصوصا كتابه العملاق؛ الفتوحات, ”الأمانة“ الروحية التي 
تهددتها الانكسارات الداخلية. والأخطار الخارجية التي أحدقت بالأمة الإسلامية» وكأن 
ابن عربي -فى ليل التاريخ الطويل!156- هو المتوحد الساهر على حفظ ”الكنز الروحي“ 
وحراسته للمستحقين من الورثة» وهو كنز لم تعد معرفته في كل آفاقه الشاسعة ممكنة من 
طريق البحث والنظر وانتقال التعاليم المتوارثة. ولعل في هذا ما يفسر لنا تسمية ابن عربي 
بالشيخ الأكبرء أو شيخ الشيوخ ؛ فبتوسط هذا الشيخ, بقيت العلوم اللدنية المكنونة في 
بيت الولاية -وستبقى- حية ومفتوحة لمن تتحقق فيهم الأهلية» والاستعداد » وشروط الوصول؛ 
وإلى أن ياتي يوم يصير فيه الناس مثل البهائم لا بُحلون حلالا ولا يُحرّمون حراما. 
غير أن دور ابن عربي لم يكن ليتمثل -فحسب- في دور الأمين على ”العلم 
اللدني“. والمقسر لرموزه وإشاراته» بل تمثل كذلك في حضوره المستتر بعد رحيله عن 
الدنياء ووجوده الخفي وراء توارث ”البركة“ وانتقالها -كلما دعت الدواعي- لتضخ الحياة 
في شرايين الأفراد والجماعات. ولثعَبّد -من جديد- مسالك الولاية وطرائقها. ولتعيد إلى 
التراث الإسلامي ما أمكن من أصالته وذاتيته. ولعل في هذا ا معنى ما يوضح أهمية 
”الخرقة الأكبرية“ في سريانها الذي يشبه -في بعض الأحيان- سريان نهر يجري تحت 
(54) عنقا مُغرب. ص 63-62, انظر أيضا : الدييوان. ص 32. 
(55) الديوان» ص259. هذا ويصر ح ابن عربي بمهمته تلك في مواضع كثيرة من كتبه, انظر -على 
سبيل المثال- الفتوحات» ( ص658 : 3. ضء 323؛ كتاب الإسراء ص 26-21: التجليات» (تحقيق 
عتمان يحيى) ص 301-300. 


)56( "فالعالم اليوم, :كله شائم من ساعة مات رسول لله بي . [...] ونحن بحمد اله في الثلث الأخير 
من هذه الليلة .(القتوحات. 3> ص188). 
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الأرض. ثم يتفجر فجأةء وفي وضح النهار. لينطبع بذ هذا الفرع أو ذاك من فروع الطرق 
الصوفية» ويصطبغ بصبغده!57) . ومن هنا أيضا تتضح -كذلك- أهمية ابن عربي الروحانية. 
وخصوصا في رؤى الصوفية. منذ عصره وحتى يومنا هذا : فمن القونوي إلى الأمير عبد القادر 
الجزائري تمد سلسلة بعيدة المدى. تحفل برجال -مشهورين أو مغمورين- تتلمذوا واسترشدوا 
واستندوا إلى شيخ لم يحجبه ثرى قبره عن التأثير فيمن حوله من الأحيا ,380 
ومهما بلغت قيمة هذه الأدوار المنحصرة -بطبيعتها - في زمان ومكان معينين, والتي 
أضطلع بها شيوخ من أمثال ٠‏ محمد ونا وقُشاشي وأحمد تيجاني؛ ممن ادعوا لأنفسهم 
-أو ادعى لهم أتباعهم- ري كر ا فإنها لا ثقارن أبدا بالدور الذي مثّله -ولا يزال 
يمثله- أبن عربي. ومهما كان هذا الدور خفيا أو مستتراء فإن من السهل التعرف عليه خلال 
التاريخ العام للتصوف. وخلال التاريخ الخاص بشيوخ التصوف على وجه الخصوص. وهذه 
الحقيقة تجاربها حقيقة أخرى قثلت في ”إخلاص“ هؤلاء الذين يزعمون لأنفسهم أو لشيوخهم 
وظيفة قاصرة بالضرورة على شخص واحد. إذ الختم هو الشخص العاقب والأخير. وهؤلاء في 
دعواهم الختمية, إنما ينطلقون أولا وأخيرا من شعور داخلي, لايقاوّم؛ بعلاقة خاصة بينهم وبين 
وظيفة الختم هذه ه والأخطاء »التي يمكن أن تقع في هذا الطريق إنما تقع في تفسير معطيات هذا 
الشعور لا في معطيات الشعور نفسها. على أن المذهب الصوفي لابن عربي -وخصوصا مفهوم 
”النائب" الذي مر بنا أثناء الكلام على ”القطب“- رما يقدم حلا لمعضلة الادعا ءات المتضاربة 
حول هذه الوظيفة ؛ فختم الولاية المحمدية -فيما يرى القاشاني في شرحه على فصوص الحكم- 
له الولاية الشمسية. بينما الأوليا ء الآخرون لهم الولاية القمرية. أي الولاية التي تستمد نورها 
1 وتعكسه من نور الولاية الشمسية. وفي ضوء هذا التفسير يمكن أن ننظر إلى الأولياء 
المذكورين انفا ؛ على أنهم سلسلة من ”المرايا“ ' التي تستقبل أنوار الولاية الشمسية ثم تعكسها 


(57) سبق أن أشرنا -فيما يتعلق بالنصف الات ن القرن التاسع عشر- إلى مرحلة من 

احل 'النهضة الأكبرية (والتي يدل عليها -أحيانا- وجود النسبة الأكبرية في أسماء 

بعض الشيوخ)ء وذلك فى مقدمة كتابنا : Ecrits spiriuels‏ (ص 36-35), وأشرنا هناك إلى 

أن كلا من الطريقة الشاذلية والنقشبندية ربما تتمتع بخصائص مميزة تؤهلها لقبول تأثْيرٌ 
أبن عربي بعد رحيله. 

(58) وهذا النوع من التلمذة الروحانية ينتمي إلى الطائفة الأويسية:؛ وهو طائفة مشهورة من 
الصوفية ينتمي فيها المريد إلى شيخ حي موجود. وبتوسطه يرتبط بسلسلة من سلاسل 
الطرق الرسمية. ٠‏ إلا أن شيخه الحقيقي والفعلي داما ما يكون من الأولياء المنتقلين يراه 
في منامه ويتادب بتعاليمه . ومن بين الأويسيين المشهورين : أبو يزيد اليسطامي» تل 
-غير مباشر- لجعفر الصادق. وأبو الحسن الخرقانيء تلميذ -غير مباشر- للبسطامي. وبي 
الدين النقشبتدي: تلميذ -غير مباشر- لعبد الخالق الغدواني . وانظو E OE‏ 
القونوي لابن عربيء كتاب : النفحات الإلهية للقونوي (مخطوط 1354 //8. ورقة 170 10ب» 
0بء !!1أ). وهنآك مثل آخر نجده -هذه المرة - عند الجيليء في الرؤية التي رآهافي ينيع 
سنة789ه. انظر شرح رسالة الأنوارء ص 6. (هذا والتاريخ المذكور في طبعة دمشق و 
9 لا شك أنه خطأ من الناسخ» أو من الطبع ؛ فالج يلي مآ ت سنة ه 1428/833) . 
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بدورها بعد ذلك؛ أو إن شئت ننظر إليهم بحسبانهم ”وسائط معلومة“ في تاريخ التصوف!””, 


تتنقل ”البركة“ في رحابها وبين أيديها. ويكون دور ”الختم"' الأوحد -فيما يتعلق بأمر هذه 
البركة- دور الحارس وا متصرف في ذات الوقت. 


(59) تقول: وساشط معلومة. لأن هناك ”وسائط" أخرى كثيرة مجهولة تماما أومعروفة معرفة 


ناقصه. 


المعرا 2 المسردوح 


يدور مذهب ابن عربي في الولاية والأولياء حول مفاهيم ثلاثة رئيسية. هي الوراثة. 
والنيابةء والقربة. فالوراثة» وهي وراثة العلم اللدني: أو إن شئت. وراثة نوع من المعرفة 
الإلهية مستمد من مصدر ما من المصادر النبوية المتعددة -تفسر صور الولاية المختلفة. 
والنيابة -بمعنى نيابة الولي في وظيفة ترجع إلى الحقيقة المحمدية دون غيرها- تؤسس وظيفة 
الولاية ودورها الحقيقي. أما مفهوم القربة فهو المفهوم الذي يحدد حقيقة الولاية وطبيعتها. 
وقد تناولنا من قبل -في إشارة سريعة- المفهوم الثالث من هذه المفاهيم. وهو مفهوم القربة. 
ونحن بصدد الحديث عن الدرجة القصوى للولاية. ونتابع هنا في هذا الفصل -بشيء من 
التفصيل- دراسة الأبعاد الكاملة في هذا المفهوم. 

ونبدأ بحثنا هنا بهذا السؤال. كيف يكون الولي وليا؟ والإجابة على هذا التساؤل 
1 أن ثبين أن الولايةء وإن كانت تندرج بالضرورة ضمن نسق روحي جامع يضبط 

رها وأشكالها . ويحدد وظائفها ومهماتهاء هي -في المقام الأول- ثمرة ”اجتهاد شخصي"» 
0 ما يتسم بالتفرد وعدم التكرار ذا لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاً :© (المائدة:48). ويحرص 
ابن عربي -في هذا المقام- على التذكير والتأكيد على ”عدم التكرار في العطاء الإلهي“ لا 
في الموجودات ولا في الأشياء ولا في الأفعال «فما ثم تكرار للاتساع الإلهي»'!', وما 
يسلك سالكان في طريق واحد أبداء وحظ هذا من السلوك ليس هو حظ ذاك» «فليس في 
العالم شيء يتكرر ». 

وهذه حقيقة أولى. تترتب عليها حقيقة أخرى -لا تقل عنها أهمية- هي أن كل 
سفر أو سلوك روحاني -كائنة ما كانت هوياته وخصائصه الذاتية- لا بد أن ينطوي على 
مراحل ومخاطر تخضع في طبيعتها وصورها المختلفة لأفوذج معين تلتزم بقواعده وتتقيد 
بقيوده» ولولا ذلك لما كان لمفهوم ”الشيخ أو المربي“ أي معنى. بل إن السلوك الروحي -في 
هذا الإطار- ليشكل» بكل صوره التي لا تكاد نُحصّى. خاصة من خصائص الأدب الصوفي 
على مدى تاريخه الطويل. ولا كان المعراج النبوي يشل نقطة الارتكاز في المرجعية الكبرى 
في التصوف الإسلامي لهذا النوع من السفرء اتخذه المتصوفة -في غالب الأحيان- وصفا 


(1) الفتوحات. !.ص 735 : 3» ص127. 159 288 ؛ 4. ص 325 : الفصوص. [.ص 202 : كتاب 
العبادلة. ص 200. 
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رمزيا للصعود في مدارج السلوك!”2. وهذا ما سنجده عند ابن عربي في الصفحات التالية, 
وهو يستخدم المعراج صورة رمزية للسلوك ينتهي -أخيرا- بتحقيق بتحقيق الولاية. 
وسوف نهتدي في بحثنا هنا برسالة الأنوار التي ألفها الشيخ الأكبر بمدينة ”قونية“ سنة 
2ه . في بداية إقامته ببلاد د المشرق. وكان عمره آنذاك اثنعين وأزبعان سلة فة1 3. وهذه الرسالة 
توجد منها طبعات ثلاث على الأقل . مليئة -كلها- بالأخطاء والغلط الكثير". ولذا فضلنا أن نعتمد 
في تحليلنا مضمون هذه الرسالة على مخطوط من أقدم مخطوطات هذا النص» يتمتع بحالة ممئازة, 
وبتوثيق خاص تبرزه شهادة إقراء مدونة في آخر المخطوط, تقول إنه مقروء على القونوي'. 
ولرسالة الأنوار هذه عنوان فرعي. هو ”فيما منج صاحب الخلوة من الأسرار» “. وهذا 
العنوان قد يوحي بأن الرسالة تتعلق بموضوع ”الخلوة'*. هذا الموضوع الذي خصص له ابن عربي 
البابين. الثامن والسبعين والتاسع والسبعين من الفتوحات. وأفرد له كبا مستقلا بعنوان 
كتاب الخلوة (أو كتاب الخلوة المطلقة) . صئّفه بعد تصنيف رسالة الأنوار؛ لأنه يحيل فيه على 


(2) يمكن آن نعد مقال: نظير الحظمة Some notes oni the impxict of the story ofthe Mi ‘rûj on Sufî literature‏ 
والماتشون في مجلة : »7he Muslin World‏ مجند 63.: أبريل1973, ص 104-93: بداية لدراسة 
مفهوم اعراج في أدبيات التصوف. وهناك دراسة أخرى لقاسم السامرائي عن 'المعراج في 
كتابات الصوفية بغداد 1968. وإذا كنا نقضل هنا استخدام كلمة "معراج” صورة تعبيرية 
للسير والسلوك الروحانيين. فلما تتميز يه هذه الكلمة من وضوح ومن خصائص معينة 
يتألف منها مقهومها ومعناهاء وأيضا لانتسابها للنبي بك اتتسابا صريها ومباشرا. ولكن 
ينبغي آن نشير إلى أن كتابات ابن عربي قي هذا المقام -وكما يوحي به تصنيف الفتوحات 
في أقسام ستة- ٠‏ قد تسم بصور تعبيرية أخرى تعتمد على التمييز بين الدرجات ت المعروقة 
في التصوف. مثل الأحوال والمقامات والمنازل .. 

)3( کان SE SE TAT‏ ت التي ذكرها عثمان يحيى في كتابه 
عن مصنقات ابن عربي » ج 1 .ص 162: وأيضا رقم33 من الفهرس العام (مخطوط شهيد علي 
44). أما صحة نسبة الرسالة لابن عربي فيؤكدها ابن عربي نفسه. حيث عدّها ضمن مؤلفاته 
التي أحصاها في كتابيه: القهرسء والإجازة. إضافة إلى أن أسلوب وأفكار الرسالة يُدَكّران 
بأسلوب وأفكار ابن عربي في مؤلفاته الأخرى. 

(4) الطبعات الثلاث هي طبعات دمشق1329ه (بشرح منسوب إلى عبد الكريم الجيلي): القاهرة 

2ه حيدر آياد 1948. 

(5) وهذا المخطوط هو مخطوط بايزيد 1686(صْثَّف سنة667ه). ورقة 21ب-26. وربما نرجع في 
بعض الأحيان إلى مخطوط متأخر نسبيا:(يحيى أفندي 2415 ورقة 86ب - 90 بء تب 
سنة 293اه) يتميز بتشكيل معظم فقراته . وقد ترجم هذا المخطوط إلى اللغات الغربية مرتين: 
تُرجم إلى الإسبانية بقلم أسين بلاسيوس El ilan cristianizad0‏ (. مدريد1931, ص449-433), 
ثم نقلت هذه الترجمة إلى ترجمة فرنسية (161156ك111© slum‏ 1ء باريسء 1982» ص 333-321) 
خلت من التعليقات » ووقع فيها حذف كثير . ثم ترجمها إلى الإنجليزية: 1!418/8/5 7ERR!‏ .1 
بعنوان عنام to the Lod of‏ '(011716ل: نيويورك 1981ء وهذه الترجمة تحتاج إلى المزيد من 
الدقة والضبط. (راجع ما كتيناه عن هذه الترجمة فى كمننولعو 10م نهاك (Budletin critiqıte des Annales‏ « 
مجلد]2. سنة1985, ص282-278). وهناك شرح منسوب للجيلي على هذه الرسالة (ط. 
دمشق1329ه). بعنوان “الإسفار عن رسالة الأنوار فيما يتجلى لأهل الذكر من الأنوار ٠‏ ونحن 
نشك في صحة نسبة هذا الشرح إلى عبد الكريم الجيلي» وإن كنا نؤكد على أنه شرح معمّقء 
وجدير بأن يُرجع إليه. وسوف نستضيئ من جانبنأ بهذا الشرح في الصفحات القادمة 
-ويصفة مؤقتة- طليا للسهولة والتيسير . 


142 


هذه الرسالة؛ وإن كان يخلط بين هذين المصنفين في بعض الأحيان'. ومع أن ممارسة العزلة 
والخلوة ترد في بداية هذه الرسالة كشرط اولي لإفاضة الأنوار على صاحب الخلوة؛ فإن الغرض 
الأصلي من الرسالة -حسبما ينص ابن عربي- إا هو بيان «كيفية السلوك إلى رب العزة 
تعالى ». أي الصعود -بالروح- من سماء إلى سماء» على قدم النبي ري » في معراجه الذي 
يجب أن يترسمه السالك في سفره هذا ؛ فهذا الصعود -نحو الله تعالى- هو في المقام الأول نوع 
تَشبه أو اقتداء به ت 7 , 

ورسالة الأنوار التي نورد بعضا من فقراتها في الصفحات التاليةء ليست هي النص 
لوحيد من نصوص ابن عربي الذي يعالج موضوع ”معراج الأولياء“ في إيجاز بليغ ؛ فهناك 
نصوص أخرى تحدثت عن ذات الموضوع ولكن بصور تعبيرية متباينة؛ منها الباب 167 من أبواب 
لفتوحات (بأسلوب مجازي). والباب 367 من الفتوحات أيضا (بأسلوب ييل -كثيرا- إلى 
أسلوب أدب السيرة الذاتية) ٠‏ ومنها كتاب الإسرا. وكل هذه النصوص عالجت موضوع معراج 
لأولياء بصور مختلقة ومن زوايا متبايئة. وسنرجع إلى هذه النصوص كلما اقتضى الأمر ذلك. 
لنوضح ما قد يكون غامضا أو ملغزا من عبارات رسالة الأنوار التي نستند إليها في هذا 
لفصل. وسنسلك في نهجنا أيضا ذات النهج في الشرح المنسوب إلى الجيلي. والذي يعتمد فيه 

لشارح اساسا على أقوال ابن عربي نفسه. ولا شك في أن هذا الشرح سوف يساعدنا كثيرأ في 

توضيح طائفة من الأفكار الجديرة بالاعتبار في هذا الموضوع. 
ولأن الشخص الذي يحادثه ابن عربي في مقدمة رسالة الأنوار ليس شخصا شاديا 
أو مبتدئا في طريق القوم. فإن هذه الرسالة لا تتوقف عند بيان مقدمات الطريق وبداياته؛ كما 
تفعل الكتيبات والرسائل الصوفية التي عرضت لهذه الأمور بصورة مفصلة, وكما يفعل 
بن عربي نفسه» وهو يتحدث عن بدايات الطريق في مواضع أخرى من مصنفاته ؛ فهذا 


)6( هذان البابان م من أبواب القتوجات (في معرفة الخلوة وفي معرفة شرك الخلوة) ترجمهما: 


مقتضبة أما الكحاب الذي يعرش لجا | ب العملي للخلوة فإنه يرجد في ذات السرم ایر 
6 لوحة 6 ب-11) التي يوجد فيها مخطوط رسالة الأنوار »الذي تعتمد عليه في كتابة هذا 
الفصل. وقد أشار المؤلف في نهاية مخطوط كتاب الخلوة (لوحة 10 ب) إلى رسالة الأنوار هذه 
بقوله : 'وقد ذكرنا ترتيب الفتح في رسالة الأثوار". هذا وقد ألف أبن عربي كتاب الخلوة 
استجابة لطلب أبي العباس التوزري. (الفتوحات: [,ص392 ؛ انظر أيضا الهامش 2 من 
الفصل السابق). 

(7) فيما يتعلق بالمصادر الخاصة بمعراج النبي يي انظر مقالة : 18080111 في دائرة المعارف 
الإسلامية» ط. الأولى؛ مادة معراج. وتعد رواية ابن عباس -وهي أكشر الروايات انتشارا- من 


مصادر هذا الموضوع, » وهي موجودة في مصادر عديدة من كتب الحديث. ويتميز كتا 1 
للقشيري (القاهرة 1954) باشتماله على كل الروايات الواردة في هذا الوضوع ولمتداولة في 
القرن الخامس الهجري. 
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المخاطب المجهول في رسالة الأنوار. كان قد قطع هذه المقدمات» ووصل بالفعل -بالتزام قواعد 
سلوكية محددة- إلى نقطة مركزية تؤهله للانطلاق في معراج روحاني بعد ذلك. 

وتطالعنا في مفتتح هذه الرسالة مقدمة تقليدية. تتلوها بعد ذلك فقرات تذكر 
-في إيجاز- بالشروط والواجبات التي لا مفر منها لمن يطمح إلى السلوك في هذا الطريق 
المحفوف بالمخاطر والمهالك : 
« أجبث سؤالك. أبها الولي الكريم والصفي الحميم في كيفبة السلوك" إلى رب العزة تعالىء 
والوصول إلى حضرته. والرجوع"' به من عنده إلى خلقه من غير مفارقة ؛ فإنه ما ثم في الوجود 
إلا الله تعالى وصفاته وأفعاله. فكل هو وبه. ومنه وإليه. ولو احتجب عن العالم طرفة عين لفني 
العالم دفعة واحدة فبقاؤه بحفظه ونظره إليه. غير أنه من اشتد ظهوره في وره إبحدث تضعف 
الإدراكات عنه فيس ذلك الظهور حجابا». ونلفت الانتباه هنا بديًا إلى التركيز الذي صيغت 
فيه هذه السطور القليلة. والمفاهيم الأساسية التي تغيرها هذه السطور في اختصار شديد : 
فهاهنا أولا -ومئذ البداية- مفهوم ”وحدة الوجود“. يتلوه بعد ذلك مفهوم آخر. هو الخفاء من 
شدة الظهورء أي ا تعالى لما كان ظاهراء شديد الظهور. . عجزت الأبصار عن إدراكهء 
فالاختفاء أو الاحتجاب هو من شدة الظهور, وهذه الفكرة من الأفكار التي تتردد بشكل ثابت 
ومطرد في تصوف الشيخ الأكبر9!". ثم سرعان ما يطالعنا المفهوم الثالث وهو رجوع الولي , أي 
أن الولي الكامل لا بد له من الرجوع إلى الخلق؛ بحيث يواصل معراجه بالنزول بعد ذلك. وهذا 
المفهوم سوف يعرض له ابن عربي مرة أخرى في نهاية رسالته هذه. 

«فاول ما أيه لكء وفقك الله كيفية السلوك إليه. ثم كيفية الوصول والوقوف بين يديه 
والجلوس في ساط مشاهدته وما بقوله لل ثم كيفية الرجوع من عنده إلى حضرة أفعاله به 
وإليه. والاستهلاك فبه. وهو مقام دون الرجوع. 

«فاعلم أبها الأخ الكربم. أن الطرق شتى وطرق الحق مفردة والسالكون طريق الحق 
أفراد. ومع أن طريق الحق واحدة فإنه تختلف وجوهه باختلاف أحوال سالكيه من اعتدال المزاج 


(8) يميز ابن عربي في الفتوحات (2, ص 382-380) بين أربعة نماذج من السالكين؛ السالك: بربه؛ 
بنفسه؛ بالجموع: سالك لا سالك. كما يميز بين خمسة أنواع من السلوك: منه إليه (من تجل إلى 
تجل)؛ منه إليه فيه (من إسم إلى إسم في إسم)؛ منه لا فيه ولا إليه: إليه لا منه ولا فيه (الفرار 
إليه من الكون في الكونء كفرار موسى ختد)؛ لا منه ولا فيه ولا إليه(مثل الزاهد). 

(9) نحيل في موضوع الرجوع إلى الخلق ٠‏ الذي سنتحدث عنه مرة أخرىء وكما فعلنا سابقاء إلى: 
الباب 5ة من الفتوحات (1؛ ص253-250)؛ رسالة في الولاية» ص25, 27 ؛ كتاب علي حامد 
عبد القادر : sil The Life,Personnality and Writings of Al-Jıına¥d‏ ن1962(ص54-53 من النص العربي). 

(10) انظر الفتوحات4» ص67 وانظر فيما يتعلق ˆ بالحجاب' أو الاحتجاب من شدة الظهور: الفصوصء | ص 
55-4 ؛ الفتوحات.4: ص39 72. هذا ونجد فى كلام ابن عربي إشارة إلى قوله تعالى ٠‏ لاتدركة الأبصاروهو يدرف 
الأبصار وهو اللطيف الخبير + [الأنعام: 103): كما نجد فيه إشارة إلى الحديث الشريف « حجلبه التور لو كشنه لأحرقت 
سبحات ويه نا اتتهى إليه يصره من خاته », مسلم؛ كتاب الإيمان باب79, انظر أيضا شرح الغزالي لحديث « إن له سبعين 
أل حجاب من نور وظلمة.. ٠‏ في كتايه مشكاة الأنوار : تحقيق أبو العلا عفيفي. القامرة 961 .ص 84 وما بعدها. 
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واتحرافه. وملازمة الباعث ومعيته. وقوة روحا نبته وضعفهاء واستقامة همتها وميلها وصحة توجهه 
وسقمه [..] 
«فاول مابتعين علدنا أن نين لك معرقة المواطن : كم هي ؟ وما يقتضي ما أريد منها هنا». هذه 
المواطن الكثيرة» بل البالغة الكثرة؛ يرجع بها ابن عربي إلى مواطن ستة ؛ الأول. موطن ذإ ألست 
بربكم © ؟ (الأعراف: 172). في إشارة إلى الميثاق الأول الذي أخذه الله على الخلق وبه عرفوه 
واعترفوا بربوبیته"'. والثاني؛ موطن الدنياء والثالث. موطن البرزخ. وهوالموطن (الذي نصير 
إليه بعد الموت الأصغر والأكبر). ومن صفات البرزخ» فيما يقوله في غير هذا الموضع. أنه ولا 
موجود ولا معدوم, ولا منفي ولا مثيت»؛ وأنه «ليس إلا الخيال». والبرزخ أو الخيال -فيما يقول 
الشيخ- يحيط بكل شيء وما ليس ب بشيء؛ ويتتصور العدم ويتصور اجتماع النقائض والأضداد , 
كأن يتصور موجودا واحدا مکنا مستحيلا معا. في وقت واحد ومن جهة واحدة. أو يتصور شيئا 
واخدا مورا ريغا . وبواسطة الخيال يرى النائم الأعراض العارية عن الصور , صورا قائمة بأنفسهاء 
وأجسادا تخاطبه ويخاطبها ‏ وبالخيال أيضا يرى المكاشّف في يقظته ما يراه النائم في حال نومه, 
ولهذا صار مكنا أن يرى «العلم في صورة لبن وخمر, ولؤلؤ »» ويرى الإسلام في صورة قبة 
وعمد» والقرءآن في صورة سمن أو عسل» ويرى الحق في صورة إنسان”'. ويقصد ابن عربي من 
لوت الأصغر ؛ الموت الاختياري» ومن الموت الأكبر. الموت العام المشترك بين الكائنات جميع !3!). 
والرابع « موطن الحشر بأرض الساهرة» (في إشارة منه لقوله تعالى ل فإذاهم بالساهرة 4 (النازعات: 
4) وهو موطن حشر فيه الناس يوم القيامة"". والخامس « موطن الجنة والنار »". أما الموطن 
لسادس والأخير فهو «موطن كثيب الرؤية» في إشارة أيضا لقوله تعالى وكات الجبال كثيبا 
مهيلا 4 (المزمل: 14 ٠‏ والكشيب «مرتفع من المسك الأبيض يجتمع عليه الناس يوم القيامة عند 
رؤية ة الله تعالى 6 . وابن عربي ٠‏ وهو يذكر هذه الأحوال الستة للوجود -في کل أبعاده- ينبهنا 
إلى طبيعة السفر في هذه المواطن. فيقول : 

« فالواجب على كل عاقل أن يعلم أن السفر مبلى على المشقة وشظف العيش. والمحن والبلايا 
وركوب الأخطار والأهوال العظام. فمن المحال أن يصح فيه نعيم أو أمان أي لذة ؛ فإن المياه.[التى يمر 
بها السالك] مختلفة الطعم. والأهوبة مختلفة التصريف. وأهل كل منهلة يخالف طبع أهل المنهلة 


(11) فيما يتعلق بالميثاق انظر الفتوحات» 2؛ ص 247: 3, ص465, » (حيث يقول ابن عربي : إنه تعالى لو 
تجلى لخلقه يوم القيامة «في الصورة التي أخذ عليهم الميثاق فيها ما أنكره أحد»)؛ 4. ص58: 349. 

(12) راجع في معنى البرزخ: الفتوحات. !؛ ص 304, 307. 

(13) عرض ابن عربي للفروق بين الصور الأربع للموت الاختياري في الفتوحات؛ 2 ص 187. 

(14) انظر الفتوحاتء !. ص 307, 317. 

(15) أنظر أوصاف الجتة في الفتوحات: [. ص322-317 : وأوصاق النار في الفتوحات أيضاء !: ص 304-297. 

(16) الفتوحاتء 1ء ص320؛ 3 ص 465؛ 4» ص 15؛ كتاب التراجم: حيدر اباد 1948 ص27. ويوجد الكثيب 
في جنة عدر ن فى وسط الجنة. 
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الأخرى. وما أوردناه ردا على أهل النعيم . .. والمكبيين على جمع حطامها . .. وإنما أوردناه لمن استعجل 
لذة المشاهدة”" في غير موطنها الثابت». وفي هذا النص يكن ابن عربي بالمياه المختلفة الطعم عن 
العلوم الروحانيةء وبالأهوية (جمع هواء ء) عن النفحات الإلهية. أما الاختلاف في تصاريف الأهوية. 
وكذلك الاختلاف في طبائع أهل المناهل في طريق السلوك. فمرده إلى طبيعة السفر الروحاني؛ إذ هو 
في حقيقة الأمر سفر من إسم إلى إسم إلهي آخر ؛ وفي كل مرحلة من مراحل هذا السفر لا بد للسالك 
من السلوك طبقا لمقتضى الإسم الإلهي الذي يتقيد به ويخضع لسلطانه وآثاره. أما موطن الدنياء 
وهو الموطن الثاني. فهو موطن المكابدة والمجاهدة, وهو أشبه ما يكون بسجن يحبس الله فيه 
المخلوقات إلى حين معلوم : 

«وتعلق الهمة والذكر في استجلابه وتجليه سوء أدب في حقه وفاته أمر كدير [. اما 
حصل لك من العلم به منه في مجاهدتك. وتهيتك في الزمان الأول ثم أشهدت في الزمان الذا 
فإنما تشهد منه صورة علمك المقررة في الزمان الأول. ال ع ل 
والصورة واحدة. فقد حصّلت ما كان ينبغي لك أن تؤخره لموطنه. وهو : الدار الآخرة التي لا عمل 
فيها. 1... فان اللطيفة الإنسانية تحشر على صورة علمهاء والأجسام تنشر على صور أعمالها 

من الحسن والقبح. وهكذا إلى آخر نفس. فإذا انفصلت من عالم التكليف وموطن المعارج 

والارتقاءات حينئذ تجني ثمرة غرسك». 

هذه الفقرة صريحة في أن غاية السالك المخلص لا ينبغي أن تنحصر في ”الفتح“ أو في 
رؤية الله تعالى؛ فهذان الأمران بمنحان للسالك -لو صح له السلوك- تفضلا وعطاء زائدا لا 
مستحَقًا والأوجب في طريق السلوك أن ينقطع السالك في المقام الأول -وهو في هذه الحياة- 
لتحصيل المعارف القلبية وعلوم الإلهام. وبدهي أن المراد من ”تحصيل هذه العلوم“ ليس هو 
مجرد المعرفة النظرية القائمة على التعلم والتذكر. ويبين ابن عربي في كتابه الفصوص» وجه 
الأولوية في تحصيل هذه العلوم على غيرها من السلوكيات الأخرى. فيقول «مراتب الناس في 
العلم بالل تعالى هو عين مراتبهم في الرؤية يوم القيامة»*'. 

ونلاحظ أن الشيخ الأكبر -في نهاية مقدمة رسالة الأنوار- يتوقف قليلا عند بعض 
القواعد العملية التي يجب على طالب الخلوة أن يلزم نفسه بها. لكن طريقته في عرض هذه 
القواعد وأسلوبه في ذكر الكرامات والخوارق التي يُمنحها صاحب الخلوة. كل ذلك لا يدع 


(17) تختلف "المشاهدة” عن الرؤية" اختلافا بيّنا : فالرؤية ٠لا‏ يتقدمها علم بالمرئيء والشهود 
يتقدمه علم بالمشهود وهو المسمّى بالعقائد (جمع عقيدة» مأخوذ من العقد بمعتى الحصر والتقييد 
فى الاعتقاد)» ولهذا يقع الإقرار والإنكار في الشهود د (أي يحسب مطابقة المشاهدة كا علمناه 
عليه من قبل أو مخالقته إياه) . ولا يكون في الرؤية إلا الإقرارء ليس فيها إنكار ... فكل 
مشاهدة رؤية. وما كل رؤية مشاهدة .. (الفتوحات, 2 ص567). انظر أيضا ص 496-494 من 

نفس الجزء؛ اصطلاحات الصوفيةء رقم 60, 188. 

(18) الفصوص, !» ص 113. 
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مجالا للشك في أن الشيخ الأكبر لم يكن يخاطب في رسالته هذه إلا نخبة متميزة من أهل 
السلوك ترنو إلى مستوى روحي خاص : 
«خلا بد لك من العرلة عن الناسء وإبثار الخلوة على الما" فإنه على قدر بعدك من الخلق يكون 
قربك من الحق. فأول ما يجب عليك طلب العلم الذي به تقيم طهارتك وصلاتك وصيامك وتقواكه 
وما يفرضه عليك طلبه خاصة لا تزيد على ذلك. وهو أول داب السلوك. ثم العمل به ثم الور ع 
تم الزهدا!2. ثم التوكل”2؛ وفي حال من تحوال التوكل يحصل لك أربع كرامات. هي علامة 
وآدلة على حصولك في أول درجة التوكلء وهي : طي الأرض. والمشي على الماء واختراق الهواء 
والأكل من الكون (دون بذل مجهودا. وهو [التوكل] الحقبقة في هذا الداب. ثم بعد ذلك تتوالى 
المقامات والأحوال والكرامات والتنزلات [الإلهية إلى إأن يأتيك] الموت. قاللة الله لا تدخل 
خلوتك حتى تعرف أبن مقامك وقوك من سلطان الوهم : فإن كان وهمك حاكما عليك فلا سببيل 
إلى الخلوة إلا على يدي شيخ ممين عارف وإن كان وهمك تحت سلطانك فخذ الخلوة ولا تتردد ». 
هذه الخلوة, في بعدها العملي» الذي بدت فيه في هذا النص؛ وكمنهج يُعد السالك 
للعروج نحو الله تعالى يكتمل لها بُعدها الثاني في نص آخر من الباب الثامن والسبعين من 
أبواب الفتوحات» وفيه يناقش ابن عربي الخلوة في بُعدها الميتافيزيقي. مبينا أن أصلها من 


(19) فيما يتعلق بالخلوة ومعناها انظر مقال ه لاندولت. في «دائرة المعارف الإسلامية,ط.2». 
وبرغم موقف اين تيمية من الخلوة (مجموع الرسائل والمسائل؛ ط. رشيد رضاء 5ء ص85) واعتياره 
إياها بدعة يلام عليها صاحبهاء فإن الخلوة -المستندة في أصلها إلى فعل النبي يني قبل نزول 
الوحي- هي سلوك قديم معروف في التصوف الإسلامي . أنظر على سبيل المثال لا الحصر: 
أبو سعيد الخرّاز > كتاب الحقائق رة انويّة في : . Exégêse coranique‏ ص 303« المحاسبيء 
كتاب الخلوةء نشره عبده خليفة في مجلة المشرق ,1953 المجلد 49. ص 49-43 ؛ أبى نعيم الإصفهاني: 
حلية الأولياءء بيروت. 1967: 6ص 376: 9 ص356: القشيري, الرسالة, القاهرة1957:ص 52-50, 
الفُجويري. كشف المحجوبء ترجمة إسعاد قنديل» بيروت 1980ء ص 271-270؛ الغزالي: الإحياء, 
القاهرة بدون تاريخ 2ء ص [241-22؛ السُهروردي؛ عوارف المعارف (على هامش الإحياء), 4 
ص131-121ء حيث يُقرد السُّهروردي الأبواب : 26. 27ء 28 للخلوة الأربعينية: أي : خلوة 40 يوما. 

(20) عالج ابن عربي مفهوم الور ع و ترك الور ع في البابين : 91 92 من الفتوحات(2: ص176,175). 
ويأتي حال ترك الور ع عند العارف من ملاحظة أن عيني العارف -فيما يقول ابن عربي- لا تقع 
على آلأشياءء وإنما تقع على وجه الحق في الأشياءء لأن العارف لما كان غير قادر على أن يدفع 
التجلي عن تقسهء فإنه لا يقدر -ترتبا على ذلك-أن يدرك العلامات التي تُحدد له ترك ما 
يُتورع عته. والورع يكون من الشيهات» »وهي التي تقع بين الحل والحرمة؛ والورع يتركها 
ترجيحا لجائب الحرمةء أما ترك ما لا يُشتبه قيه»ء وهو الحلالء »قلا يسمى ورعا > وفيّه 

بين الحلال الفاضل الذي يمكن تركه والحلال الضروري الذي لا يمكن تركهء فالترك ٠‏ «في الحلال 
الفاضل رهد » وأما غير القاضلء وهو الذي تدعو إليه الحاجة > فالزهد قيه معصية ٠»‏ 

(21) انظر في موضوع الزهد: الفتوحات: 2> ص 177. 

(22) التوكل هو: : «اعتماد القلب على الله تعالى مع عدم الاضطراب عند فقد الأسباب الموضوعة في 
العالم التي من شان النفوس أن تركن إليهاء. ( الفتوحات,2, ص 202-199). 

(23) انظر الفتوحات: 2, ص369, 375-374؛ 4» ص65. هذا وتنقسم الكرامات إلى كرامات حسيةء 
وكرامات معئوية. والنوع الثاني منها يرجع في حقيقته إلى قوة في العلم »و زيادة في المعرقة. 
أما النوع الأول فيرجع إلى خرق العوائد. وهذا النوع يدخله المكر الإلهي الخفي» اختبارا 
وامتحانا لنعيد الذي سيسأل عن سلوكه وتصرفه في هذا العطاء. وتعني حقيقة "خرق العوائد 
-حسبما يدل عليه المعنى الحرقي لهذا اللقظ- عدم اطراد العادات وتتابعهاء بتأييد من الحق * 
من إسمه : البَرَء ويتم ذلك في إطار من الحقظ التام لآداب الشريعة والإتيان ب بمكارم الأخلاق . 
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الخلاء الذي وجد فيه هذا العالم: وهو العماء المذكور في حديث « أبن كان ربنا قبل أن يخلق خلقه؟ 
قال : کان فی عماء ما تحته هواء. وما فوقه هواء. وخلق عرشه على الاء'». مما يعني أن الفكرة الأساس 
هنا هي فكرة ”ما قبل الخلق“. وهي ذات الفكرة التي تشير إليها مقدمة شرح رسالة الأنوارء 
وفيها يماثل المؤلف أطوار السفر بتبدل الأثواب وتغييرها ثوبا بعد آخر. بحيث يتناسب كل طور 
مع درجة من درجات الظهور الكلي. يقول شارح رسالة الأنوار فيما يتعلق بكلمة ”تنزلات“ 
«واعلم أن السالك إذا تجرد عن هيكله وانسلخ منه وارتقى عن التقيد بالطبع +الرياضات 
والخلوات وداوم الذكر والحضور والمراقبة وأخذت لطيفته في المعراج في العروج الروحاني فعند 
اختراقه السماوات والأقلاك وتجاوزه مقامات الأرواح ومرا تب الأسماء ينزل إلبه الحق سبحانه 

وتعالى في كل مذزل من هذه المنازل فبلاقبه فبه وبهبه ما شاء وهذا هو المسمى بالمنازلة»/25, 

ويواصل ابن عربي حديثه في رسالة الأنوار» فيقول : 

«وعليك بالرياضة قبل الخلوة والرياضة عبارة عن تهذيب الأخلاق, وترك الرعونة وتحمل الأذى, فإن 

الانسان إذا تقدم فتحه قبل رباضته فلن بجي منه رجل أبداء إلا في حكم النادر». ولا يفوتنا هنا أن نذكر 

-على سبيل الاستطراد- أن ابن عربي هو نفسه حالة من هذه الحالات التي يصفها بالندرة والاستشنا ء!26, 

ويبين ابن عربي أن السا لك لك -في خلوته- إذ ا أنهى فترة صيامه, عليه أن يلهزم بنظام 
خاص في غذائه فعليه أن يحذر دمن الشبع ومن الجوع المفرط ». « قان امراج إذا أفرط فيه 
اليبس أدى إلى خبالات وهذيان طويل ». هذا والقدرة على التمييز والتفرقة بين واردات الأرواح 
أمر لا مفر منه لطالب الخلوة : «وتفرق بين الواردات الروحانية الملكية والواردات الروحانية 
النارية الشيطانية مما تجده في نفسك عند انقضاء الوارد. وذلك أن الوارد إذا كان ملكيا فإذما 

العقده ارد ولذة لا تجد الاء ولا تتفير لك صورة وبترك علمااجديدااء واذا كان شيطا نبا فإنه ا 

تهريس في ١‏ لأعضاء وألم, وكرب» وحيرة وبترك تخبيطاء فتحفظ ولا تزال ذاكرا حتى يرغ غ الله عن 

قلبكء وهو المطلوب»27'. وكذلك يجب على السالك أن يحذر من الوقوع في شرك التجليات : 

(24) الترمذى» كتاب تفسير القرءآن» باب 12؛ وابن حنبل» المسندء 4» ص 12-1. 

(25) انظر -قيما يتعلق بكلمة : "منازلات” عند ابن عربي :ا لفتوحات» 3 ص523 وما بعدها. 

(26) الفتوحات» 1 ص 616. 0 

(27) التميييز بين الواردات أو الخواطر من الأمور المعروفة في التصوف الإسلامي منذ أقدم عصوره. 
انظرء رسائل الجنيد تحقيق علي حامد عبد القادر ؛ القاهرة1988» ص 16(رسالة أدب المفتقر إلى ال)؛ 
القشيريء الرسالةء القاهرة 1957؛ ص 43 ؛ السُهروردي؛ عوارف المعارف» ص 221, الباب57 ؛ انظر أيضا 
ابن عربي» الفتوحات؛ 1.ص 284-281 2, ص77 -78 (السؤال الخامس والخمسون من أسئلة الحكيم الترمذي)ء 
ص566-563. ويميز ابن عربي عادة -مثل ما يميز سابقوه من شيوخ التصوف - بين أربعة أنواع من 
الواردات : الرباني والملكي والتفسي والشيطاني. ونتوقف هنا عند مثل يضربه ابن عربي لإلقاء الشياطين 
وإيحاءهم الخواطر المهلكة في قلوب بني آدم تحت ستار الواردات المحمودة. هذا المثل هو : الشيعة, 
وخاصة: الإمامية منهم فهؤلاء -فيما يقول ابن عربي- دخات عليهم شياطين الجن ٠‏ «يحب أهل البيت» 
واستفراغ الحب فيهم». وهذا الحب -فيما يُؤكد الث بر - أصل صحيع: لكنه أدى إلى نتائج سيئة 
تمثلت في بفض الشيعة للصحابة وسبهم: e‏ »وتخيلوا أن أهل البيت أولى بهذه المناصب 


لدتو » فكان منهم ما قد عرف واستقاض» ». ولسنا ندري كيف يمكن وصف ابن عربي -بعد ذلك- بأنه 
شيعي القلبء أو شيعي متسترء اللهم إلا إذا كان هذا ضربا من المعاندة وركوب الرأس . 
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«قليكن عقدك عند دخولك إلى خلوتك إن شاء الله « ليس كمثله شسيء» (الشورى: 11) ؛ فكل ما 
بتجلى لك من الصور فى خلوتك. وبقول لك : آنا الله فقل : سبحان الله أنت بالله واحفظ 
صورة ما رأبت وله عنها واشتفل بالذكر دا ثماء هذا عد واحد. والعقد الثانى : ألا تطلب منه 
في خلوتك سوام ولا تعلق الهمة بغيره ولو عرض عليك كل ما في الكون فخذه بأدب ولا تقف 
عند وصمم على طلبك. فإنه يبتليكه ومهما وقفت مع ذلك فاتك وإذا حصلته لم يفتك شيء» 

وتواجه السالكء منذ بداية هذا السفر الغارق فى صمت العزلة؛ ابتلاءات يراها ويمتحن 
بها. وأول هذه الابتلاءات : ١‏ 
«كشفك عالم الحس الغائب عنكه فلا تحجبك الجدران ولا الظلمات عما بفعله الخلقء إلا أنه يجب 
عليك التحفظ أن تكشف سر أحد إذا أطلعك الله علبه فإن حت به وقلت : هذا ران وهذا شارب 
وهذا بغتاب. فاتهم نفسك ؛ فإن الشيطان قد دخل عليك. فتحقق بالاسم الإلهي ؛ السثار». وكذلك 
لا بد للسالك من القدرة على التفرقة بين النوع السابق من الكشف (الحسي)ء وبين الخيالات 
والهلوسات» وعلامة ذلك أن الكشف الحسي يختفي إذا أغمض السالك عينيه. فإن بقي الكشف 
مع تغميض العينين فهو من الخيال. وليس كشفا حقيقيا. 

وما نعرفه في قصة الإسراء وا معراج أن النبي يِب حينما تي بإنائين. في أحدهما لبن 
وفي الآخر خمر, أخذ اللبن وشربه!”2'. وكذلك هاهنا تُقدّم للسالك أشربة مختلفة «وإن سيقت 
لك مشروبات فاشرب الماء منهاء وإن لم يكن فيها ماء فاشرب اللبن. وإن جمعت بينهما 
فحسن» وكذلك العسل. وتَحَفَظ من شرب الخمر إلا أن يكون تمزوجا بماء المطر». ويحدثنا 
بن عربي» في موضع آخرا30, أنه أفرد مسألة الأشربة الرمزية المرتبطة بأنهار الجنة الأربعة 
(انظر الآية : 15 من سورة محمد) بجزء خاص» غير أن هذا الجزء من مؤلفات ابن عربي لا يزال 
مفقودا إلى يومنا هذا. لكنه يقول في كتاب ”الإسرا. ..“'. وهو يصف مراحل معراجه 
لروحي « ...وتيت بالخمر واللبن: فشربت ميراث تام اللبن. وتركت الخمر حذار أن أكشف السر 
بالسكر. فيّضل من يقفو أثري ويعمى». وليس العسل بأقل خطرا من الخمرء لما قد يؤدي إليه 
من تخلي الناس عن الشريعة. وذلك «لسر خفي في النحل ». أما اللبن فإنه يرمز -كما يشير 
لحديث-32 إلى العلم وإلى الفطرة أيضا. وبرغم أن العسل فيه شفاء للناس ي (النحل: 69) , 
فإن ”سر النحل“ الذي قد يدفع شارب العسل إلى التخلي عن الشريعةء يكمن في قوله تعالى 
بإوأوعى ربك إلى النصل ‏ (النحل: 68)؛ وخلاصة الرمز هنا أن الفعل ”أوحى“ لفظ مشترا 
(28) الهامش غير متاح لغياب نص الجيلي 
(29) البخاريء كتاب الأنبياء. باب 24ء 48» وغيرها ؛ ابن هشام, السيرة: القاهرة 21955 1: 

ص398-397. انظر أيضاء الفتوحات. 3> ص 341. 

(30) الفتوحات» 3> ص 346. 


(31) كتاب الإسراء ص 10. 
2) السخاريء كتاب قضائل أصحاب الثبىء باب 6. 
سخاري : ب الخبيء باب 
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الوحي إلى النحل. وبين الوحي النبري. وفيه إشارة إلى إمكان الوحي المباشر من الله تعالى إلى 
قاته. خارج إطار الشرائع المنزلة على الأنبياء. فإذا حدث ذلك وقع الناس في سكر روحاني, 
وثمتكذ لا تستقيم لهم رسالة ولا شريعة. وتعكيء عملية الرمز هنا على بعد رمزي آخر في الحديث 
النبوي الذي بقرر إمكان استخراج الأشربة المسكرة من العسل'33). أما الماء فينبغي التمييز فيه بين 
ماء المطر. أي الماء السماوي الطاهر؛ وهو هنا رمز الرحمة. وبين ماء الأنهارء أي الماء الملوث!34, 
ونلفت النظر هنا إلى أننا لو رحنا نفهم من كلام ابن عربي هذا أنه م رمو أو استعارات لغوية 
تعتمد المجازفة بالتشبيهات البلاغية. فإننا لن نحصل شيئا مما يريده في هذا المقام ؛ وما يهدف 
إليه ابن عربي. والصوفية بشكل عام هو أن هاهنا اختبارات حقيقية لا مفر للسالك من مواجهتها . 
ومن معاناة تجاربها وشدائدها المؤلمة فى بعض الأحيان. 
وهاهنا -فى رسالة الأنوار- نقطة فاصلة تنتهى عندها الاختبارات العامة المشتركة بين 
السالكين, لخدا بعدها الخعبارات أخرى شد قرة وأكفز قا : 
«ثم إن الله تعالى يعرض عليك مراتب المملكة ابتلاء فإن رتب لك العرض فإنك ستكشف أولا أسرار 
الأحجار المعدنية وغيرهاء وتعرف سر كل حجر وخاصيته في اللضار والمنافعء فإن تعشقت به أنقبت 
معه وطردت ثم سلب عنك حفظه فخسرت وإن استخنیت عنه واشتفلت بالذکر ولجأت إلى جناب 
المذكور: رقع عنك ذلك النمط وكشف لك عن عالم النباتات وناد تك كل عشبة بما تحمله من خواص 
المضار والمذافم ». ونفس الشيء يحدث فيما يتعلق بعالم الحيوان. « وكل عالم يعرفك بتسبيحه 
وتمجيده». وهنا يحيل ابن عربي ا إلى تجارب شخصية مر بها وعايشها بنفسه, 
ار ر تذكر الله... فكل جنس من خلق الله أمة من الأمم فطرهم الله على 
عبادة تخصهم»' 6 وقوله ووقد سمعنا بحمد الله في بدء أمرنا تسبيح حجر ونطقه بذكر ایل . 
وبرغم مأ يُفتح به على السالك من كشف في هذه المرحلة, فإن أبن عربي يحذره -في ذكاء حصيف- 


٣ 


(33) "إن من العسل لخمرا". أبو داود» كتاب الأشربة. والعسل -فيما يرى الجيلي- رمز العلوم 
الحكمية التي تغري بالتحلل من قيود الشرائع النبوية. لكن ثمة رمز آخر للعسلء إيجابي - 
غير كونه شفاء للناس (النحل : 6 والبخاري» كتاب الطبء باب 14)» يتمثل في كونه رمزا 
للقرءآن الكريم ومن ثَم : للهدي النبوي (ستن الدارمي. كتاب الرؤيةء باب 13). 

(34) وهنا يحذر الجيلي -بشكل خاص- من الماء الملوّث حيث يعتبره رمزا للعلوم العقلية أو الفكريةء وهذا 
الماء شديد الخطر والضررء إذا خُلط بالخمر (التي هي رمز علم الأحوال» وهو علم غير منضبط) . 
(35) مذهب ابن عربي أنه ليس ثمة شيء غير حي: فإن المسي بالجماد والنبات. »عندنالهم 
أرواح بَطْتَّت عن إدراك غير أهل الكشف » (لفتوحاتء !» ص147). ويستند ابن عربي في 
مذهبه هذا إلى دلالات قرءآنية عديدة» منها -على وجه الخصوص- الآيات الكريمة ويسبح الرعد 
بحمده ± (الرعد:13): + وإ من شيء إلا يسبح بحمده ‏ (ا لإسراء: 44). + ألم قر أن الله يسبح له هن في السموات 
والأرض والطير صافات كل قد علم صلاتة وتسبيحه # (النور :41). + سبح لله ما في السموات والأرض 4 (الحديد:1). 
بسح له ها في السموات والأرض * »> (الحشر :24): « يسبح لله ما في السموات وما في الأرض) (الجمعة:1). وكذلك 
يستند ابن عربي في فكرته هذه على تجارب شخصيةء؛ > نشير إليها يعد قليل. 

(36) الفتوحاتء 1 ص 147. 

(37) الفتوحات. اء ص 382. 
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من ضلالات القوة المخيلة «فإن ربت هؤلاء العوالم مشتفلين بذاك الذكر الذي أنت عليه 
فكشفك خيالي لا حقيقيء ٠‏ وإنما ذلك حالك. اقيم لك قي الموجودات ٠واذا‏ شهدت في هؤلاء تفوعات 
أذكارهم فهو الكشف الصحيح» . وکل ما يقطعه السالك حتى الآن -من مراحل سفره- في 
لعالم الأرضي مممالكه الأربعة (المعدن. النيات, الحيوان» الإنسان -مثّلا في السالك نفسه-) 
إغا مغل المرحلة الأولى من مراحل الانسلاخ المتتابع للسالك من النشتآت البدنية. التي ألمعنا 
إليها من قبل وحسبما يذكر ابن عربي في حديثه عن تجاربه الخاصة في الفتوحات'*. فإن 
لسالك يترك وراءه العناصر الأربعة : التراب والماء والهواء والتار» ولذا يتوقف ابن عربي عند 
هذه النقطة من رسالة الأنوار ليبين للسالك أن المعراج -في هذه المرحلة- هو معراج التحليل على 
الترتيب. أي التحلل من أركان النشأة البدنية على الترتيب المحدّد . الذي هو ترتيب درجات 
لوجود الكلي. وأول ما يتحلل من هذه الأركان. الأغطية أو الحجب العنصريةء التي ترمز إلى 
كل مقومات الطبيعة البشريةء وهذا التحلل موت مبدئي لا مغر منه للحصول في نشأة أخرى. 
وهو أمر شاق على السالك ومؤلم له « القيض مصاحب لك في هؤلاء العوالم». 

وابن عربي» وإن كان لا يحدثنا في رسالة الأنوار عن السماء الدنيا التي يصل إليها 
السالك في نهاية المرحلة الأولى. إلا أنه يحدثنا عن أوصافها في الباب : 376 من الفتوحات. 
فبعد أن يفقد السالك نشأته البدنية. بحيث لا يبقى معه شي ء ء من هذه النشأة. ينفذ إلى السماء 
الأولى , ٠‏ وفيها يسلم على والده آدم لعل ٠‏ ويجد نفسه قائما أمامه وعن يمينه في آن واحد. يقول 
ابن عربي «فقلت له : هذا أنا فضحك [آدم] قل اتان يديك وعن مينك ؟ قال : عم 
هكذا رأيت نفسي بين يدي الحق حين بسط يده [بالميثاق] ؛ فرأيشني وبني في اليد ورأ رايتني بين 
يديه »۔ ثم يقول آدم لل« فأنا وبني في مين الحق» . وإذا كانت يين الله تقتضي حصول السعادة 
لمن يكون فيها ٠‏ فقد عجب أبن عربي من وجود بني آدم كلهم في السعادة. مع أن الله تعالى فرّق 
-فيهم- بين أصحاب اليمين وأصحاب الشمال ؛ ولذا سأل ابن عربي أياه آدم «قلت : فإذا لا 
نشقى ! قال لو دام الغضب لدام الشقاء. فالسعادة دائمة وإن اختلف المسكن» فإن الله جاعل 
53 رما کر به نع أ تك دار اد بد م عار ادا » وقد انتهى الغضب في 
يوم العرض الأكبر. وأمر بإقامة الحدود فأقيمت. ..فإذا انتهت الحدود صار الحكم للرحمة العامة». 
وهاهنا -وفي هذا النص- ٠ EL‏ وهو: 
القول بفناء النار في الدار ر الآخرة. لأن القول بالرحمة العامة يستبعد كلية القول بدوا م النار أو 
أبدية العذاب!139, وما يقوله ابن عربي هناء هو علم وراثي» وره من آدم للهلا. 

وكما قرأنا عن أ وصاف السماء الدنيا في معراج السالك. في الباب 367 من الفتوحات: 
كذلك نقرأ شيثا ماثلا -ولكن مع استعمال ضمير الغاتب- في الباب 167 من نفس الكتاب. 


(38) القتوحات» 3 ص 345. 
(39) الفتوحات» [. ص 656 ؛ 2. ص 408 ؛ 4. ص248 ؛ الفصوص. 1. ص 94 (الأبيات المنظومة). 
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حيث يعرض ابن عربي معراج السالكين في أطباق السماوات من خلال صورتين متقابلتينء 
قثلهما شخصيتان متباينتان أشد التباين» الأولى. شخصية ”التابع". أي التابع لشريعة 
النبي. والثانية. شخصية ”الفيلسوف“ أو صاحب النظر, الذي ي يأخذ العلم بالأدلة العقلية من 
النظر الفكري. فهذان الشخصان. إذا خرجا عن حكم الطبيعة العنصرية؛ وفتحت لهما أبواب 
لسماء. فإن تابتع الرسول يجتمع بالأنبياء ويتحدث إليهم (يجتمع في السماء الدنيا 
بآدم) ويتلقى منهم العلوم الإلهية تلقيا مباشرا؛ بينما لا يجتمع صاحب النظر إلا با ملك الموكل 
بالسماء. ولا يأخذ عنه من العلوم إلا ما كان خاصا بالتأثيرات البدنية والطبيعة العنصرية وما 
إليها. فصاحب النظر لا يأخذ من الملك الموكل بفلك القمر (يسميه الجيلي : العقل العاشر 
-وهي تسمية فلسفية-) إلا العلوم الخاصة بعالم الكون والفساد. 

وتدل الفقرة التالية من رسالة الأنوار «ثم بعد هذا يُكشف لك عن عالم سريان الحياة 
لسببية في الأحياء وما تُعطي من الأثر في كل ذات بحسب استعداد الذوات» على وصول 
لسالك إلى السماء الثانية وهي سماء عطارد (أو سماء الكاتب. في إطلاق أهل المغرب, الذي 
يفضله ابن عربي). وتشتمل هذه السماء -فيما يقرر الباب 167 من الفتوحات- على حضرةٍ 
يكون منها إمداد الخطباء والكُنّاب لا الشعراء. أما مهمة الكاتب, أو الملك الموكل بهذه السماءء 
فهي بيان صحة رسالة النبي يَف بييان إعجاز القرءآنء وفي هذه السماء ء حضرة بعلم منها علم 
السّيمياء القائم «على العمل بالحروف والأسماء» فقط. لا على العمل بالبخور أو الدماء وما 
إليهما. وفيها -أيضا- سر «كن». كذلك يجتمع فيها عيسى وأبن خالته يحيى عليهما السلام 
اجتماعا لا افتراق معه» مثلما اجتمعا من قبل في تاريخهما المقدس. وذلك لما يدل عليه إسم 
”“يحيى'' من معنى الحياة. ولا يوصف به عيسى في القرءان الكريم (النساء : 171) بأنه روح 
«فكما أن الروح والحياة لا تفترقان. كذلك هذان النبيان» عيسى ويحيى لا يفترقان. لما يحملانه 
من هذا السر». وفي هذا الباب من الفتوحات. يرد إسم يحيى لبإ رمزا للتجلي الإلهى بإسم 
”“المحيي“. ولهذا يتأتى له يوم القيامة أن يبح الموت» بعد أن يتمثل الموت في صورة كبش “. 
أما عيسى لل فله إحياء الموتى, وخَلْق هيئة الطير من الطين (ءآل عمران : 49). ولا تخطئ 
العين هنا علاقة هذين النبيين الكريين الواضحة بسريان الحياة السببية في الأحياء. 

ثم تطالعنا رسالة الأنوار -بعد ذلك- بسطور غامضة, بل أغمض من ذي قبل حتى إن 
الشارح نفسه ليتحير في تفسير بعض عباراتها « فإن لم تقف مع هذاء رفع لك عنك» ورفعت 
لك اللوائح اللوحية وخوطئْت بالمخاويف. وتُنوّعت عليك الحالات وأقيم لك دولاب تعاين فيه 
صور الاستحالات, وكيف يصير اللطيف كثيفا والكثيف لطيفاء والرأس ذنبا والذنب رأساء 
وكيف يصير الإنسان حيوانا والحيوان إنساناء وكيف بصير الذبات السانا». 


(40) انظر في تمثيل الموت في صورة كبش يُذبع : البخاري. كتاب التفسير (سورة 19)» باب ! ؛ مسلم» 
كتاب الجنة. حديث رقم 40. 3 : الترمذي: كتاب صقة الجنة. باب 20 ؛ وغير ذلك من كتب السئة. 
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ويعترف الشارح بأنه يجهل عبارة. ”اللوائح اللوحية“ . لكنا إذا دققنا النظر في كلمة 
اللوائح. وجدناها ترتبط في كتابات ابن عربي بمنظومة من مصطلحات فنية ثلاثة نُستعمل في 
التعبير عن الظواهر والآثار الروحية الناشئة عن طبيعة نورانية؛ وهذه الظواهر تختلف فيما بينها 
بالكشافة واللطافة. (مع ملاحظة أن اللوائح تزول سريعا. كالضوء). وهذه الظواهر مذكورة 
-من قبل- في مؤلفات بعض شيوخ التصوف السابقين على ابن عربي. مثل القُشيري!!* الذي 
يرى أن ”اللوائح“ قاصرة على أهل البداية. أما عند ابن عربي» فإن اللوائح هي «ما يلوح للبصر 
-إذا لم يتقيد با جارحة- من الأنوار الذاتية والسبحات الوجهية. من جهة الإثبات لا من جهة 
السلب»”“. وكل لائحة هي ثمرة «السمو من حال إلى حال. وما يأتي به الحال من الواردات 
الإلهية والمعرفة بالله». وبالجملة. فإن اللوائح نوع من أنواع الإدراك الناقص -بل الشديد النقص- 
للتجليات الإلهية. ولكن ماذا تعني كلمة ”اللوحية“ التي وردت وصفا للوائح في رسالة الأنوار 
؟ لا شك أن في هذه الكلمة نسبة إلى “اللوح'*. ونحن نعلم أن اللوح المحفوظ تسمية قرءآنية. 
لكنه يرد -في الفكر الفلسفي الإسلامي- رمزا للنفس الكلية. حيث يكتب القلم -الذي هو بدوره 
رمز للعقل الأول- في هذا اللوح كل ما كان وما سيكون إلى يوم القيامة. كتابة لا محو فيها. 
وإذن فهاهنا علاقة معقولة -ومقبولة أيضا- بين اللوح المحفوظ وبين كل من الصيرورة والتغير 
ومظاهر قوة الإحياء. المنوطة بالسماء الثانية التي يتحدث عنها ابن عربي في هذا الن ص“ . 
ويؤخذ من تعريف اللوائح» أن السبحات النورانية لا تدرك بالبصيرة؛ كما قد يُظن أو يُتوهم. بل 
تدرك باليصر, ولكن البصر غير المشروط ولا المقيد با جارحة والجهات المخصوصة ؛ وكما أن 
آنا الخواص من أهل الله بعث يوم القيامة مسبحة ومتغيرة عما كانت عليه في الدنياء فكذلك 
عين ”العارف“ هي ”عين مسبحة“ غير مقيدة بقيود الأجسام الإنسانية ولا محدودة بحدودها. 
وإذا كنا قد استرسلنا قليلا في حديثنا هناء عن العين وعن البصر. فلأجل أن نبين أن المقصود من 
كل ذلك نوع من الإدراك يتميز بالقوة والحدس المباشر, وأن موضوع هذا الإدراك هو ”الكمالات 
الإلفية" او" الاشتاء الإلهية"”. ولكن با هي مظاهر ثابتة في أنفسها ٠‏ أي من حيث هي هي لا 
من حيث هي أوصاف سلبية تنفي عن الذات نقائص لا تليق بها. فالبصر يدرك مظهر الجمال 
وصورته. بينما العقل -ما هو عقل فقط- لا يعقل من هذا الجمال إلا أنه نقي لكل أوصاف القبح. 
«فإن لم تقف مع ذلك. رفع لك نور متطاير الشررء فستطلب الستر عنه فلا خف ودم 
على الذكر, فإنك إذا دمت على الذكر لم تطلبك آخة 
(41) القشيريء الرسالة» ص 40. 
(42) الفتوحات. 2. ص 499-498. انظر اصطلاحات, رقم 87. 88. 89. (أما بقية المصطلحات التي 
تشترك مع اللوائح في المنظومة الثلاثيةء فهي : الطوالعء واللوامع). 9 
(43) وتلاحظ -في عجالة سريعة- أن ابن عربي ( الفتوحات: 3ء ص 61) يفرق بين اللوح. بصيفة 
المفرد. والألواح بصيغة الجمع : فالألواح رتبتها أقل وأدون من رتبة “اللوح المحفوظ ٠‏ وما يكتبه 
القلم في اللوح المحفوظ لا يتبدل؛ ويقول ابن عربي ”وسمي اللوح بالحفوظ من المحوء قلا يمحى 
ما كتب فيه أما ما يكتب في الألواح -وهي ألواح المحو والإتبات- فإنه يقبل المحو أو النسخ. 
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«فإن لم تقف معه رقع لك نور الطوالع» وصورة التركيب الكليء وعابنت آداب الدخول 
إلى الحضرة الإلهية وآداب الوقوف بين بدي الحقء وآداب الخروج من عنده إلى الخلق 
والمشاهدة الدائمة بالوجوه المختلفة من الظاهر والباطن. والكمال الذي لا يشعر به كل أحد : فإن 
كل ما نقص من الوجه الظاهر أخذه الوجه الباطن, والذات واحدة فما ثم نقصء وكيفية تلقي 
العلوم الإلهية من الله تعالي. وما يندفي أن يكون عليه المتلقي من الاستعدادات» وأدب الأخذ 
والعطاء والقبض والبسطء وكيف يُحفظ القلب من الهلاك المحرقء وأن الطرق كلها مستديرة ما 
اة . وغير ذلك مما تضيق عله هذه الرسالة» 

وهذا الشرر المتطايرء في بداية النص» ينشأ -فيما يقول شارح رسالة الأنوار- «من 
خوك أنتكا» «ولذا فإن إدامة الذكر تذهبه وقحقه. أما ”الطوالع“ فإنها على العكس من 
ذلك. لأنها ”أنوار التوحيد» تطلع على قلوب العار رفين» فتطمس سائر الأنوار““. خصوصا 

”أنوار الأدلة النظرية“451 التي تفقد معناها وكل مبرراتها في هذا المستوى. ليس هذا فقط؛ 

بل -على العكس- يكن أن تؤدي هذه الأدلة, في نهاية المطاف, إلى معارف سلبية تتعارض مع 
ما تعطيه أنوار الكشف الإلهي. ويضرب ابن عربي مثالا لذلك نظر القُوى العقلية في ذات الله 
تعالى وصفاته وأفعاله. مشيرا بوجه خاص إلى موقف النُظار في مسالة وصف الله تعالى باليد 
وبالقدم وما إليهما من الوجه والعين والجنب؛ فإن هؤلاء قد منعوا من إطلاق هذه الصفات على 
الله تعالى إطلاقا حقيقيا ٠‏ وقرروا |. من وجهة نظر عقلية صرفة» أن و وصف الله تعالى بها يقدح 
في تنزيهه ويؤدي إلى تشبيهه بمخلوقاته. ولهذا المحذور العقلي يقولون بإطلاقها على الذات 
على سبيل المجاز فقط. أما صاحب الكشف فإنه يشاهد, فيما يقول ابن عربي «يمين الحق ويده 
ويديه والعين والأعين المنسوبة إليه والقدء والوجه ». ويعرف بكشفه المباشر كيف يمكن أن تكون 
هذه الصفات صفات إلهية؛ برغم كل ما يحيله العقل في هذه المسألة. وفي علم صاحب 
الكشف لا يتنافى التشبيه مع التنزيه'46) بل يصطلحان ويأتلف كل منهما مع الآخر. وهذا 
المنهج؛ أو المعرفة التركيبية التي يتفرد بها صاحب الكشف هي -وحدها- ما يتفق مع ”القواعد“ 
المناسبة للسلوك. وهي المطلوبة هنا في السير الى الحضرة الإلهية. 


(44) اصطلاحات» رقم 88. 
(45) الفتوحات. 2 ص 389. 
(46) وهذه النقطة يؤكدها الشارح في أبيات» » ذكرها في معرض بیان مفهوم “التركيب الكلي ٠‏ 
الذي يقول عنه إنه "ظهورالحق بصورة الخلق' : 
فلا تنظر إلى الحق ١‏ وريه عن الخلق 
ولا تنظر إلي الخلق وتكسوه سوى الحق 
وتَزّطه وشبجئه وقم في مقعد الصدق 
هذا وتّعد ضرورة معرفة الله تعالى في إطاري التنزيه والتشبيه -مجتمعين- أحد المعالم البارزة 
في تصوف ابن عربي. . انظر: الفصوصء ٠1‏ ص75-68: الفتوحات (في مواضع كشيرة يتحدث 
فيها من قوله تعالى ؤليس كمثله شيءوهو السميح البصير» (الشورى:!!). > 1ء ص62. 97. 2011 2 
ص129 510: 517-516: 541. 563: 3: ص109 .165 266. 382: 340. 412. 492: 4. ص 135. 306:141, 311: 431. 
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وما قلناه لا يتعلق إلا بمعنى واحد من المعاني العديدة الممكنة لكلمة ”وجوه“ التي 
يستعملها ابن عربي عن قصد -في أكثر الأحيان- استعمال الألفاظ المتضادة تقريبا؛ فالوجوه قد 
تُطلق ویراد منها ”وجوه الل“ ؛ وقد تطلق ويراد بها الصور -الظاهرة أو الباطنة- للعالم الحسي» كما 
تطلق ويراد بها وجوه التأمل المختلفة. وهذه الاستعمالات» على ما بينها من اختلاف, ترتبط فيما 
بينها بمناسبات لا تخطئها العين. وكذلك الكمال الإلهي. الذي لا يهتدي إليه أي عقل. يطلق 
على كمال الله تعالى ؛ كما يطلق على كل شيء؛ ولكن من حيث ظهوره الكامل . أي ظهور الحقيقة 
الإلهية نفسها. ونلمح هنا -في فكرة ابن عربي هذه- إشارة خاطفة إلى قضية أخرى. يبحثها 
بصورة مفصلة في موضع آخر. يبين فيه أن نقص الكائنات عنصر ضروري للكمال الكلي”47. 
وهنا يلجأ شارح رسالة الأنوار إلى صورتين يوضع بهما هذا المفهوم. فيقول «ألا ترى إلى القمر 
كيف هو بدر دائما ومحاق دائما. وهما وجه الظاهر والباطنء وإنما يزيد وينقص بالنسبة إلينا لا 
بالنسبة إلى ذاتهء ولا كانت ذاته متحركة حركة دورية وضعية ظهرت الزيادة والنقصان فيها 
بالنسبة إلينا. فبقدر ما ينقص من النور من وجهه البدري يزيد في الوجه الآخر. وبقدر ما يزيد فيه 
ينقص منه من الطرف الآخر» ويقوم مقام ما نقص من الوجه البدري. هذا لا شك فيه عند من فكّر 
في خلق السموات والأرض. فكلما نقص من وجهه الظاهرء أعني الوجه البدري, أخذه الوجه 
الباطن؛ أعني الوجه الممحوق, على ميزان مخصوص لا ينخرم أصلا. وهكذا الليل والنهار؛ وهما 
الظاهر والباطن, فبقدر ما بنقص من الليل يزداد في النهار. وبقدر ما ينقص في النهار يزداد في 
الليل على نسبة واحدة لا تنخرم ابداء واليوم, الذي هو مجموع الليل والنهار» ما زاد ولا نقص ». 

ونعود لرسالة الأنوار لنقول إن تعبير ابن عربي الذي يقول فيه «إن الطرق كلها مستديرة» 
تعبير غامض وملفّز, لكنه يبين المقصود منه في باب من أبواب الفتوحات» وهو يرمز للظهور 
بمحيط الدائرة. فنقطة الابتداء في الدائرة هي وجود العقل الأول أو القلم الذي هو أول المخلوقات. 
ونقطة الانتهاء هي الإنسان الكامل ؛ وهاتان النقطتان متصلتان““. والطريق التي توصل من 
نقطة البداية إلى نقطة النهاية في الخلق زاأسفل سافلين © (التين:5 ) توصل أيضا من نقطة 
الانتهاء القصوى هذه. إلى الموطن الأصلي؛ (الذي يرمز إليه أيضا ب «البلدالامين 4 ) والذي 
ترنو إليه الأرواح وتحن وتشتاق. يقول شارح رسالة الأنوار «فلو خرجوا على خط مستقيم لم تكن 
1 غاية يقصدونها. فكانوا إذا صدروا عن الله تعالى لا يعودون إليه أبدا». 


(47) انظر بوجه خاص مايقوله ابن عربي في شرح القول الماثور عن الإمام الغزالي ليس في الإمكان أبدع من 
هذا العالم'» الفتوحات؛ 1ء ص259: 3: ص!|. 166. 449: الفصوص, [. ص172؛ التدبيرا ت الإلهية. ص106. 
والفكرة الرئيسية في مذهب ابن عربي هناء هي: أن الله تعالى يُظهر أبديته بإيجاد كل ما هو ممكن. ؛ يما في 
ذلك إمكان إيجاد النقص نفسه . وقد عبر شارح رسالة الأنوار عن هذا المعنى في أبيات يقول فيها: 
قلو لم يكن في الكون نقص محقق لكان وجود الحق ينقص في القدر 
قبي كان للحق الإله كمالسه sra ea‏ 

راجع؛ فيمايتعلق بقضية: وجود الشر في العالم. في الفكر الإسلامي مقالة: 
Eric L. ORMSBY.Theodicy in Islamic Thought, Princeton.‏ 1984 . وأيضا : نقدنا المنشور في: 
Bulletin critique des Annales islamologiqutes,t 22, 1986‏ 
(48) الفتوحات. »ص 125. 
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أما فيما يتعلق بعدم التناهي . أو الأبد الإلهي الذي لا لا تكرار فيه 149, ونا هو أمثال 
تحدث. فإن المصير إلى الله فيها لا يمكن أن يكون مجرد العود البسيط لما ذهب وانتهى ؛ 
فالكائنات لا تعود القهقرى. ولا تقفل راجعة على ذات الخطوات التي جاءت بهاء وإغا ترجع 
بها ””استدارة“ الخلاء الروحاني وهي تتحرا تتحرك فيه صوب النقطة التي بدأت منها السير. 

ثم يواصل السالك رحلته من السماء ء الثانية التي يُكشف له فيها -ضمن ما يُكشف- 
عن كيفية ”ولد التكوينات بين عالم الأرواح والأجسام» وسبب ذلك التولد“ إلى السماء 
لغالفة؛ وهي ”عالم التصوير والتحسين والجمال. ومن هذه الحضرة يكون الإمداد للشحراء 
ومن التي قبلها [السماء ء الثانبةا يكون الإمداد للخطياء“. وفي هذه السماء كوكب الزهرة, 
فيها يوسف للكلا. وهاهنا إشارة مزدوجة إلى الجمالء وذلك لما يمثله يوسف للا من كمال 
لصورة الإنسانيةء سواء في التراث القديمء أو في النصوص القرء ءآنية التي تقصها علينا 
السورة المسماة بأسمه. وهي سورة يوسف. وطبقا لما يقوله ابن عربي في الباب 167 من 
لفتوحات (وستحيل إليه فيما تبقى من كتابنا هذا برمز: الفتوحات أ. كما نحيل إلى 
لباب:367 من الفتوحات أيضا برمز: الفتوحات ب): يفيض من هذه السماء نظام العناصر 
لأربعة والأمزجة الأربعة التي يتركب منها العالم الحسي. . أو كما يقول ابن عربي « ترتيب 
لأركان التي تحت مقعر فلك القمر». وهنا في هذه السماء ء نجد صاحب النظر مغموما؛ لأنه 
لم يتلق علما جديدا غير ما تلقاه من قبل من علم تسخير الكواكب. ما يتفق مع هذه المرحلة 
من مراحل السماوات» بينما يتلقى صاحبه التابع من يوسف للا ما خصه الله به من العلوم 
المتعلقة بصور التمثيل والخيال» والتي استخرج رموزها من ”الأرض التي خلقها الله من بقية 
طينة آدم لع“ فقد كان يوسف لتلا. فيما يقول ابن عربي « من الأئمة في علم التعبير». 

«فإن لم تقف مع هذا رفع لك عن مراتب القطبية وكل ما شاهدته قبل فهو من عالم 
السارء وهذا الموضع هو القلب. فإذا تجلى لك هذا العالم علمت الانعكاسات [آي ا نعكاسات 
الكمالات الإلهيةا ودوام الداتمات. وخلود الخواك. وسريان الوجود فيهاء وأعطيت الحكم الإلهية 
والقدرة على حفظهاء والأمانة إلى تبليغها إلى أهلهاء وأعطيت الرموز والإجمال» فالوهب على 
الستر والكشف». 

ثم يعرج السالك -بروحه- إلى السماء الرابعة» وهي السماء الوسطى. أو قلب السماوات 
كلها -كما يقول ابن عربي-. ولذا فهي موطن الشمسء وفيها من الأنبياء إدريس لي الذي هو 


(49) انظر المصادر المذكورة سابقا قي هامش | من هذ!القصل. 

[50) يخصص ابن عربي الباب الثأمن من الفتوحات (1. . ص131-126) لهذه الأرض التي هي 
موطن العجائب والمشاهدات ت العرقانية والتجليات الالهية. وقد ترجم كوويناق جوا من هذا 
الباب فى :.213-225 ۲7 ,1960 Terre céleste et corps de réêsurrection, Paris,‏ 
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قطب الكون' . ومن حضرة إدريس يتلقى تابع الأنبياء علم تقليب الأمور, [ أي الاختلافات 
اللامتناهية. والفيوضات المتجددة أبدا ]ريرى «غشيان الليل النهار والنهار الليل يكيف يكون 
كل واحد منهما لصاحبه ذكرا وقتا وأنتى وقتاء وسر النكاح والالتحام بينهما وما بتولد منهما» 
(والنهار والليل في نص ابن عربي هذا رمزان -بالتبادل- للظاهر والباطن ) ويرى كذلك «الفرق 
بين أولاد النهار (وهم الذين تظهر عليهم الكمالات الروحانية) وأولاد الليل» وهم الملامية 
الذين يدارون ولايتهم ويخفونها عن أنظار الناس 
ويذكر أبن عربي في حديثه عن تجربته الخاصة في معراجه الروحاني ( الفتوحات ب) انه 
سلم في السماء ء الرابعة على إدريس. وأنه للهلا رحب به قائلا «أهلا بالوارث المحمدي» ما 
يتضمن اعترافا من القطب الأعظم بمرتبة ابن عربي كختم للولاية المحمدية. ثم ينشاً بينهما 
بعد ذلاك- حوار؛ قال فيه إدريس للا « إن الله عند قول كل قائل». وهذا القول يؤسس أصلا 
من الأصول الكبرى في تصوف ابن عربي؛ فعنده أن كل إدراك. عقلي أو و حسي» وسواء عرفه 
المدرك أو جهلهء ٠‏ فإنه في واقع الأمر إدراك لمظهر من مظاهر الحقيقة الإلهية ١‏ إذ الأشياء ليست 
إلا محال أ و مظاهر للتجليات. وإذن فليس ثمة خطأ. وإن كان فهو بالمعنى الإضافي. أو كما 
قال إدريس لل في حديثه لابن عربي «الخطأ أمر إضافي». ويترتب على ذلك -فيما يقول 
الشيخ الأكبر- أن يكون كل إثبات بالنسبة له تعالى صوايا. بالنظر لما يتضمنه من إثبات. 
خطأ بالنظر لما يتضمنه من نفي وسلب. 521 
ثم يقص ابن عربي على إدريس ليكلا رؤيا منامية -رآها من قبل- ورأى فيها شخصا في 
الطواف سمى له نفسسه؛ وأخبره أنه من أجداده؛ وأنه ينتمي إلى عصر سحيق من العصور 
التاريخية القدية. وهنا يسأل ابن عربي إدريس 99 «فهل كان قبل الدنيا دار غيرها ؟ 
(51) ذكر إدريس نغ في القرءآن الكريم مرتين (مريم:58-57. الأنبياء:86-85) .وهو يُُطُلَقَ في التراث 
الإسلامي مرة على أخنوخ. وأخرى على ”إلياس” . وشالثة على "الخضر . وغالباماتتشابه 
شخصيته مع شخصية هرمس. انظر فيما يتعلق بأخنوخ -أب متُوشالج- سقر التكوين (5: 21- 
4). حيث يقول آفکانت كل أيام أ خنوخ ثلاثمائة وخمسا وستين سنة"؛ وفي هذا النص إشارة 
واضحة إلى اعتبار أخنوخ رمزا للشمس. ونقرأ في نفس السفر أيضاء "وسار أخنوخ مع الله ولم 
يوجد؛ لأن الله أخذه" » مما يتطابق وما جاء في القرءآن الكريم في قوله تعالى « ورفعناه مكاننا علا 4 
(مريم 58). . وفيما يتعلق بشخصية إدريس في كتابات ابن عربي »اتظر الفصوص, الفص الرابع 
(1» ص80-75). . وقد ترجم: ا8۸/14 جزءا من هذا القص (ص67-62). وترجمه 415/184 ترجمة 
كاملة (ص89-82). مع ترجمة للفص الثاني والعشرين أيضا (1» ص 187-181 من النص العربي» 
ص235-228 من الترجمة). وهو الفص المتعلق بإلياس» غير أن إلياس في هذا النص هو إدريس 
نفسه. هذا ويتحدث ابن عربي عن وصوله للسماء الرابعة في معراجه الروحاني -في کتاب 
الإسراءص21- ويذكر أنه قيل له: آمرحبا يسيد الأولياء ' في إشارة منه إلى مرتبة "ختم الأولياء”. 
وسوف يذكر ابن عربي شيئًا مماثلا لهذاء وهو يقص علينا معراجه في الباب367 من الفتوحات . 
(52) راجع الفتوحات: 2. ص220-219: 3ص,309,162:132: 4ص 213-211:165:142 3 القصوصء اص 113 
124-2.. الخ خ: وثمة حديث قدسي يذكر عادة في هذه المسالة :هو آنا عند ظن عبدي بي... *.(البخاري؛ 
التوحيد 3515 : مسلم. التوية. | وقد أورد أبن عربي هذا الحديث في كتابه المشكأة: .رقم 19) 
(53) وردت هذه القصة في الفتوحات. 3. ص348. وأيضا ص549 من نفس المجلد . 
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قال: دار الوجود واحدة, والدار ماكانت دنيا إلا بكم. والآخرة ماقيزت عنها إلا بكم». وإذن 
فحقائق الجنة موجودة الآن. وظاهرة لمن يعرف كيف يدركها وكيف يراها. 

«قإن لم تقف مع هذا رفع لك عن عالم الحمية والغضب ومنش! الخلاف الظاهر في 
العالم. واختلاف الصور وغير ذلك». 

وهذه هي السما ء الخامسة في معراج ابن عربي» وهي سما المريخ أو الاق ا و النحس 
الأصغر. وهي فيما يقول ابن عربي (الفتوحات أ) . سماء الهيبة والخوف والشدة والباش: 
وباختصار كل مظاهر الجبروت والكبريا ء الإلهيين. ومن هذه السماء يلتمس السالك ما يلزمه 
ويُضطر إليه من القوى الإلهية التي تعينه على مقاومة أعداء الظاهر والباطن. وا حوار هنا مع 
هارون إكلا. نبي هذه السماء. ويتعلق الحوار -هذه المرة- بمسألة من أكثر المسائل نقدا ورفضا 
في تصوف ابن عربي. وهي مسألة مصير فرعون بعد غرقه. فقد ذهب ابن عربي -انطلاقا من 
فهمه الخاص به لظاهر لآيات- إلى أ ن إيمان فرعون الذي اضطرٌ إليه في الرمق الأخير من حياته 
ينجيه من الخلود في النار؛ لأن ”رحمة ت الله أوسع من حيث ألا يقبل إيمان المضطر“. ويرى 
بن عربي أن الكبرياء ليس إلا حجابا للرحمة» وهذا ما قد يُفهم ضمنا من الحكمة التي يؤكدها 
هارون للعلا للولي التابع للنبي؛ حيث أمره ”أن يجعل ما تقتضيه سماؤه من سفك الدماء في 
القرابين والأضاحي ليلحق الحيوان بدرجة الأناسيء إذ ذ كان لها الكمال فى الإماتة“. وحقا إنها 
لكيمياء المؤلة. لكنها الكيمياء التي لا مهرب منها للارتفاع بالمخلوقات الدنيا إلى مستوى 
مرتبة الإنسان الكامل؛ ومشاركته في قسمته ومصيره. 

00 عربي حديشه عن تجربته الروحية هذه (الفتوحات ب). فيسرد لنا مزيدا من 
لحوار؛ جرى أولا مع النبي يحيى الذي رآه من قبل في السما » الثانية مع عيسى, . وهاهو يراد هنا 
كرة NNE‏ ابن عربي بسؤاله «ما رأيتك في طريقي ؟ فهل 
ثم طريق أخرى ؟»» فيجيبه يحيى «لكل شخص طريق لايسلك عليها إلا هو»؛ أي أن كل كائن 
هو في حقيقة الأمر فرد وأن نسبته إلى الله نسنبة مفردة أيضا. . ثم يجري الحوا ر بعد ذلك مع 
هارون؛ الذي رحب بابن عربي بوصفه وارثا محمديا. تماما مثل ما فعل إدريس من قبل. > وفي هذا 
ا حوار يؤكد هارون 9 حقيقة وجود العالم الذي بنفيه بعض الأولياء ممن يقولون إنهم لا يرون إلا 
الله تعالى, وأنه لا يبقى للعالم عندهم ما يلتفتون إليه. وهنا ينقل ابن عربي أن هارون لل قال 
له وصدقوا فإنهم ما زادوا على ما أعطاهم ذوقهم. ولكن انظر! هل زال من العالم ما زال عندهم 
؟ قلت : لاء قال : فنَقَصّهِم من العلم ما هو الأمر عليه ما فاتهم. ..فإن العالم كله هو عين تجلي 
الحق لمن عرف الحق. فأبن تذهبون؟». هذا وقد كشفنا ا 
(54) نحيلء فيما يتعلق بمصير فرعون بعد الغرقء إلى مقالة: .01/1 20715 بعنوان 


7 personnage coranigie عل‎ Pharaon d'après {‘interprétation d'Jbn Arabî, Annales islamologiques. t. 14, 1978, pp.37-57. 
. 37-32 انظر مقدمتنا لترجمة رسالة الوحدة المطلقة لبلياني» باريس» 1982ص‎ )55( 
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عن التناقض التام والتعارض الجذري بين مذهب ابن عربي في هذه المسألة وبين مذهب الوحدة 
المطلقة في مدرسة ابن سبعين, شيخ هذه المدرسة. وزعيمها البارز. 

ثم يأخذ السالك سمته -بعد ذلك- نحو السماء السادسة؛ وهي سماء ”البرجيس“. أو 
المشتري. وفيها من الأنبياء موسى لكلا : 

«فإن لم تقف مع هذاء رفع لك عن عالم الحب والغيرة وكشف الحق على أتم وجوهه 
والآراء السليمة والمذاهب المستقيمة والشرائع المنزلة وترى عالّما قد زبنه الله من المعارف 
القدسية بحسن زيلة. وما من مقام يكشف لك عنه إلا وهو يقابلك بالتعزيز والتوقير والتعظيم 
وعرب لك عن مقامه ومرتبته من الحضرة الإلهية وعشقك بذاته». 

هاهناء وفي هذا المستوى من المعراج الروحي» يلتقي السالك التابع لطريق الأنبياء 
-والذي أدار ظهره من قبل لطريق التأمل الفلسفي- بموسى للل » ليفيد منه اثني عشر ألف علم 
من العلوم الإلهية. في إشارة واضحة من ابن عربي إلى الحقيقة القرءآنية في تاريخ موسى 
(البقرة: 60)» ونعني بها انفجار اثنتي عشرة عينا من الجر . بعدد قبائل بني إسرائيل الاثنتي 
عشرة, أو - بكلام آخر- بعدد مظاهر الولاية الموسوية'6”'(الفتوحات أ). ويقول ابن عربي إن 
التابع يفيد كذلك من موسى ل علما آخرء يعلم بمقتضاه « أن التجلي الإلهي إفا يقع في 
صور الاعتقادات وفي الحاجات». وهنا أيضا إشارة إلى الآبتين الكريمتين 30-29 من سورة 
القصص. الواردتين في شأن موسى وسيره مع أهله ورؤيته النار» والبقعة المباركة والشجرة 
والمناجاة. والدرس المقصود هنا هو أن موسى ل سمع كلام الله بينما كان يلتمس ”النار“ 
لأهله. وأنه نودي من الشجرة المحترقة أيضا. يقول ابن عربي « ثم ذكر [موسى] لها للتابع] 
طلبه النار لأهله. فما تجلى له إلا فيها'57', إذ كانت عين حاجته؛ فلا رى إلا في الافتقار». 
وهكذا ٠‏ في كل مرة نتصور افتقارنا لحاجة ما -مادية أذ روحية- فان تصورنا هذا -فيما یری 
ابن عربي- هو عين تصورنا للافتقار إلى الله سواء » علينا أوعينا ذلك أم غفلنا عنه. «فكل 
حاجة هي نفسها حاجة لله تعالى!158. حتى إن من يحب شيعا جما فإنة لي الحقيقة انا ينب 
الجمال الإلهي في هذا الشيء. غير أنه لا يعرف من هذا الجمال الإلهي إلا بقدر ما تضمنه هذا 
الشيء المحبوب. وواضح هنا أن كلمة ”الاعتقادات“ في لغة ابن عربي تُغَطي؛ بصورة أفضل 
بكثير من التعبيرات الأخرى» بيان معنى ”الإبمان“» وقتد لتشمل كل ما نريد التعبير عنه من 
تصورات محدودة لحاجاتنا المادية والمعنوية. وهكذاء تحصل التجليات في صور رغباتنا وفي 
حاجاتنا -المادية أو الروحية- أنفسها. 
(56) والانتقال من العدد "اثنتي عشرة عينا' إلى "اثني عشر ألف لم" يدلنا هنا على التفصيز 

في صور العلوم المتلقاةء لأن ما يتلقاه الولي من العلم ليس هو علما تعليمياء بل هو علم خاص 
ومتميز عن سائر العلوم والمعارف. 


(57) نجد هذا الموضوع -أيضاء في فصوص الحكم القص الموسوي (1» ص 213-212) 
(58) الفتوحات» 3 ص208, 265: 4 ص 221: 318. 
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ومن نبي السماء السادسة. يتلقى السالك -ضمن مايتلقاه- علم كيفية خلع الصور من 
الجواهر. وإلباس الجواهر صورا أخرى. دون أن تنقلب أعيانها وحقائقهاء ومثال ذلك عصا 
موسى ل التي اتخذت مرة صورة العصا؛ ومرة أخرى صورة الحية. مع بقاء حقيقة العصا 
ثابعة لا تتبدل ولا تتغير بتغير الصور المتعاورة عليها. وإذا أمدّ الولي بهذا العلم فإنه لن 
ينخدع -بعدئذ- TT‏ بل سرعان ما ينفذ إلى ”وحدة الوجود“ وراء كثرة 
الموجودات «فقل : إله. وقل : عالم؛ وقل : أناء وقل : أنت. وقل : هو والكل في حضرة 
الات ا زال. ..فاختلقت السب وهنا بحور طامية لا قعر لها ولا ساحل». 
وتقع مسألة * ةا“ ' تعالى في قلب ما دار من حوار بين ابن عربي وموسى ل في 
هذه الرحلة الروحية ( الفتوحات ب)'. وهي مسألة مشهورة ومعروفةء وردت في قوله تعالى 
ك ولماجاء موسى لميقاتنا وكلمه ربه قال رب أرني أنظر إليك قال لن تراني ولكن أنظر إلى الجبل فإن استقر مكانه 
فسوف تراني :© (الأعراف:143 ). يقول ابن عر بي «فقلت له : إن الله اصطفاك على الناس 
اة كاه و اعمات ال ورسلا يد يقول : إن أحدكم لا یری ربه حتى 
يموت ؟ فقال : وكذلك كان لما سألته الروي ية أجابني . فخررت صعقا فرأيته تعالى في صعقتي. 
: موتا؟ قال : موتا ». ثم بيّن له موسى أنه لن يكون -بعد صعقة الموت هذه- من بين من 
يُصعق في نفخة إسرافيل في الصور يوم القيامة. لأن من يعرف طعم اموت الروحي لا يلبث أن 
يشارك -بعد ذلك- في الحياة الأبدية للخاصة من أهل الله تعالى. فمثل هؤلاء مات موتهم» 
تماما مثل ما يموت موت الخلائق كلها . بعد دخول أهل الجنة الجنة وأهل التار التار» حيث يَوْتَى 
بالموت في صورة كبش يذبحه نبي الله بحیی لا ومرة أخرى يبدو لنا هذا التناغم بين ما يقرره 
مذهب أهل التصوف. وما تقرره السمعيات في مسائل البعث والمعاد . وكأن الوحي في هذه 
المسائل -بالمعنى الحقيقي لكلمة الوحي- فتح (أو: نور) لاحق. وكأن فتح الولي هنا تأييد 
لوحي سابق. ويتواصل الحوار بعد ذلك ؛ فيسأل أبن عربي موسى ل « أليس حقا أتك لما طلبت 
رؤيته مُتعت من الرؤية ؟» ويجيبه موسى للا «كنت أراه وما كنت أعلم أنه هو». ويؤّخذ من 
هذا الكلام أن الفرق بين رؤية العارف ورؤية غيره لا يعود إلى ”المرئي“ الذي يراه كل منهماء 
بل الذي ييز العارف عن غيره هو وعي العارف ومعرفته بمن يراه 
وبعد هذا العالّم -عالم السماء السادسة- أو عالم الحب والغيرةء الذي دفع بموسى ليكلا إلى 
تحطيم العجل المصنوع من الذهبء والذي اتخذ منه بنو إسرائيل إلها معبودا (البقرة: 92-51)ء 
(النساء: 153):(الأعراف : 152-148) .(طه: 97-85) يصل الولي إلى السماء السابعة (سماء 
كيوان» أو زحل). وهي سماء الوقار والسكينة والغبات والمكر الإلهي. وهاهنا يتلقى الملك 
الموكل بهذه السماء. صاحب النظر (الفيلسوف) وينزله في بيت مظلم؛ وهذا البيت رمز لنفس 


(59) انظر قضية الرؤية في الفتوحات, 4: ص. 2 
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الفيلسوف. وبعبارة الشيخ الأكبر «وتلقى صاحب النظر. ..فأنزله في بيت مظلم قفر موحش وقال 
له : هذا بيت أخيك. يعني نفسه. فكن به حتى آتيك». (الفتوحات أ). أما الولي» أو التابع 
المحمدي فيتلقاه إبراهيم الخليل لل ويجده الولي -مشل ما وجده النبي يت , ؛ في قصة 
الإسراء- مسندا ظهره إلى البيت المعمور, وهو البيت الذي إليه ينتهي صعود الملائكة. حيث 
ورد أنه يدخله كل يوم سبعون ألف ملك لا يعودون إليه إلى يوم القيامةء كما ورد أن هذا البيت 
بحذاء الكعبة؛ لو سقط منه حجر لسقط عليها"؟'. فيقول إبراهيم ل للتابع المحمدي «اجعل 
قلبك مثل هذا البيت ا معمور بحضورك مع الحق في كل حال». 

وفي هذه السماء -كما في السماوات السابقة- يدرك كل من هذين الشخصين الولي 
والفيلسوف من الروحانيات العليا. ومن تسبيح الملا الأعلى بقدر ما عندهما من طهارة النفس 
وتحررها من سجن الطبيعة. لكن. بينما يُدعى التابع للمضي قدماء والدخول في البيت 
المعمور"'؟'. يدرك الفيلسوف أن معراجه قد بلغ نهايته. وأن عليه أن يتوقف وينتظر صاحبه. 
وبرغم ما يوجد من وجوه شبه أو مقارنة بين هاتين الشخصيتين. ما قد يظن معه أنهما صاحبان 
أو أخوان. فإنهما ليسا كذلك. لأن إبراهيم لل يقول للتابع بعد أن عرف منه هوية صاحبه 
الفيلسوف «لا تصاحب إلا من هو اخوك من الرضاعة» في إشارة إلى أن لبن الرضاع هو 
الشراب المشترك بين هؤلاء الإخوة. والمقصود به هنا الاتحاد في مشرب العلم ومصدره. وهنا 
ينقطع ظهر الفيلسوف ”صاحب النظر“. ويعلن عن إسلامه وإذعانه لما أذعن له صاحبه الولي. 
ويقول «أسلم و أدخل تحت حكم ما دخل فيه صاحبي» فيقال له «ليس هذا موضع قبول 
الإسلام. إذا رجعت إلى موطنك الذي منه جئت أنت وصاحبك. فهناك إذا أسلمت وآمنت 
واتبعت سبيل من أناب إلى الله. ..قبلت كما قبل صاحبك». ومع ما تتميز به هذه السماء كما 
رأينا من قبل -في رسالة الأنوار- من أوصاف السكينة والثبات. فهي -أيضا- سماء المكر 
اللي أو لتقل سماء الاستدراج'". وهاهنا نوع من التضارب بين معنى القبات والسكينة, 

معنى المكر والاستدراج. لكنه تضارب شكلي وظاهري فقط؛ فالغبات يغلق ما انفتح» ويحصر 
ما لا تناه . والثيات ليس إلا انخداعا مهلكا. وهو أقصى مراتب الاختبار, وأقتلها وأشدها 

هلاكا. وطريق التصفية الروحية لا مفر فيه من مكابدة ”الحيرة“ التي تنشأ من ديمومة التجليات 


(60) ورد ذكر البيت المعمور في القرءآن الكريم في سورة الطور (آية: 4).وحسبما يُؤخذ من 
الأخبار والروايات فإن البيت المعمور هو الكعبة التي كانت موجودة من قبلء ثم رُفعت إلى 
السماء في زمن الطوفان. 

(61) ومن الملاحظ أن الولي يدخل البيت المعمور ويخرج من نفس الباب الذي دخل منه» على 
العكس مما ذكر -قبل- من أن الملائكة يدخلون البيت المعمور كل يوم» وعددهم سبعون ألف 
ملك لايعودون إليه مرة أخرى. انظر فيما يتعلق بهذه الجزئية من معراج الولي» نصوصا 
بالغة الروعة (شعرا ونثرا) من كتاب: الإسراء ص 34-28. 

(62) انظر ما يقوله ابن عربى عن المكر الإلهى” فى الفتوحات؛ 2: ص531-529: 4» ص145-144. 
وانظر أيضا عرضا لهذه المسالة في علم الكلام الإسلامي» في مقال: 

Suedlia Islamica,vol.58, 1983, pp5-33 ." De la fallacieuse prospérité” R. 2150711 
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وورودها ورودا لا يتوقف ولا ينقطع. وما يحمله كل تجل منها من علوم متجددة. ومترقيه. 
بحيث يكون العلم اللاحق أرقى وأعلى من العلم السابق'93'. ومن هنا تأتي الخطوة القادمة في معراج 
الولى خطوة متسقة مع ما مضى من خطوات سابقة : 

«فإن لم تقف مع هذا رفع لك عن عالم الحيرة والقصور والعجنء وخزائن الأعمال. وهم 
عليون» بهذه الخطوة يصل السالك إلى سدرة المنتهى. وهي ا مكان الذي توقف فيه جبريل -ملك 
الوحي- في حادثة المعراج. وتركه فيه النبي يمد ليواصل معراجه النبوي بمفرده. وسدرة المنتهى 
هي أيضا المنتهى الأخير الذي رفع إليه الأعمال الصالحة للعباد . والتي تصعد بها الملائكة إلى 
السماء كل يوم. ويقول ابن عربي (الفتوحات أ) . إن الولي التابع يرى نهرا كبيرا يتفجر من 
سدرة المنتهى هغ أتهار كار قلانة. عت منه حداول عديدة لأا حطر لها فلا سال 
عنها عرف أنها أمثلة ضُربت له فالنهر الأعظم هو القرءآن. والأنهار الكبار الثلاثة أمثلة 
للكتب الثلاثة ا مقدسة. التوراة والإ جيل والزبور. وهذه الجداول الصغيرة أمثلة للصحف المنزلة 
على الأنبياء. أي أمثلة للصور الصغرى من الوحي الإلهي المنزل على الأنبياء والرسل. ومن 
يشرب من 1 ي مصدر من هذه المصادر فهو وارث للنبي صاحب المصدر. وتابع له» وبعبارة 
ابن عربي «فمن شرب من أي نهر کان. أو أى ي جدول فهو لمن شرب منه وارث. وکل حق» فإنه 
كلام الله تعالى» والعلماء ورثة الأنبياء بما شربوا من هذه الأنهار والجداول». ولا كان القرءآن هو 
النهر الأعظم فإنه قد اشتمل على كل ما اشتملت عليه المصادر الأخرى؛ ولذا يرث مَّن شرب 
منه كل مواريث الأنبياء الآخرين «فاشرع في نهر القرء ءأن تفز بكل سبيل للسعادة فإنه نهر 

محمد بت الذي صحت له النبوة. وآدم بين الماء والطين» وأوتي جوامع الكلم. وبعث عامة. 
oe,‏ لست للا د وكوي 

وحن نمعن النظر قليلا في الباب 367 من الفتوحات. نجد أن الوصف المفصل للمعراج 
الروحي (وهذا الوصف متواصل في الباب 167 من الفتوحات؛ وفي كتاب الإسرا أيضا) ينتهي 
بكلام تسوده نغمة من الافتخار وذكر الخصوصيات ؛ فهاهو أبن عربي يرى سدرة المنتهى وقد 
غشيتها الأنوار من كل جوانبها. حتى صار هو نفسه نورا «فقلت : إلهي! الآيات شّتات؛ فأنزل 
ا قل عآمنا بالله وما أنزل علينا وما أنزل على إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب والأسباط وما أوتي 
موسى وعيسي والنبيون من ريهم لانفرّق بين أحد منهم ونحن له مسلمون 4# ( آل عمران: 84) . فأعطاني في 
هذه الآية كل الآيات؛ وقرّب علي الأمر. وجعلها لي مفتاح كل علم». ويفسر ابن عربي هذا 


(63) عرض ابن عربي موضوع الحيرة في أكثر من مكان في كتابه الفتوحات (1» ص270 وما بعدها؛ 2 
ص607: 661: 3: ص490؛ 4 ص 197-196,43, 245, 280). وكذلك في الفصوص (1ء ص 200:113,78,41 . 

)64( تلاحظ | ن الفعل: انول ."الذي يستعمله ابن عربي في هذا النص؛ ؛ مستعمل أصلا في القرء أن 
التو هة ر الو على ا وقد م الظاهرة كاخ قاهرة ”الو الباشر" 
إلى الأولياء؛ يما يوحَى للأولياء» عرش لها ابن ري ف الف ات 2 ص 506: 3 ص94 181؛ 4, 
ص178. ويقص علينا ابن عربي أنه حدث له شيء من ذلك في تونسء سنة 1198/594 . 
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الاتصال الإلهي باه ب تسرف له بأنه محمدي المقام. ثم يقول « فحصّلت في هذا الإسراء معاني 

الأسماء كلها Ea.‏ ترجع إلى مسمى واحد. وعين واحدة؛ فكان ذلك المسمّى مشهودي؛ 

وتلك العين وجودي» فما كانت رحلتي إلا في ودلالتي إلا علي؛ ومن هنا علمت أني عبد 

محض ما في من الربوبية شيء أصلا» . ونقول: إن هذه الجر القليلة من كلام ابن عربي 
تختصر كل ما يمكن أن يشتمل عليه معراج ج الولي من أسرا ر: فالعوالم التي يعاينها الولي 
-في هذا المعراج- إنما هي عوالم ذاته الباطنة, والأنبياء 0 نتيا ء كيانه 
الباطني» وفي هذا المعراج يصعد الولي من سماء إلى سماء. صوب قمة قصوى تنكشف له 
فيها حقيقة عدمه ومحوه. في مرتبة الوجود . انكشافا تاماء ويُكشف له فيها عن معنى الأبد 

ومعنى البقاء الإلهى!65, 

وإذا كان ابن عربي . وهو يقص علينا تجربته الذاتية في المعراج الروحي, قد اختصر 
المراحل الأخيرة من هذا المعراج فى عبارات قليلة'؟ فإنه يطالعنا في رسالة الأنوار بوصف 
مختصر أيضا للمراحل القصوى من معراج الولي. وإن كان وصفه هنا يتميز بأنه أكثر وضوحا 
من ذي قبل لكننا نلاحظ أنه في رسالة الأنوار يتبع طريقا معاكسا لما انتهجه من قبل في 
الفتوحات؛ فالوصف هاهنا وصف تنازلي عبر درجات وجودية» مرتبة طبقا لترتيب ابن عربي 
لدرجات الوجود في علم الكونيات؛ وذلك لأن المعراج هنا عبارة عن فقد تدريجي لوجود 
الولي'167. وسدرة المنتهى تقع في أعلى نقطة من عالم الكون والفساد أو عالم الشهادة. الذي 
يوجّد فيه الفلك المكوكب, وإذن فعلى السالك أن يقطع فلك الكواكب الثابتة؛ ثم السماء التي 
لا نجوم لها (وهي : الفلك الأطلس)؛ وهذان الفلكان من عالم الخلق. ويشكلان جزءا منه كما 

(65) عقيدة أنبياء الباطن نجدها مشروحة -فيما بعد- عند علاء الدولة السمناني (ت 1336/737). 

وقد لخص كوربان ما يقوله السمناني في هذه القضية؛ في كتابه: 0 

L'homme de lumière dans le soufisme iranien, Paris, 1971 , pp. 179-193. 

(66) وبرغم هذا الاختصار» يعدّد ابن عربي على مدى الصفحات الأربع الأخيرة من الباب 367 من 
الفتوحات > العلوم التي يراها الولي في هذه المرحلة الأخيرة من سفره الروحاني: فهناك ”علم 
التخلق بالأخلاق الإلهية". أي "التأله'؛ وعلم منزلة القرءآن وعلم المناسية بينه وبين الإنسان 
الكامل؛ وعلم مال كل شيء إلى الرحمة الإلهية (وهو مما يستلزم فناء النار في آخر الأمر)؛ 
وعلم فضل الذكور على الإناث (وأن هذا الفضل بالقرض لا بالذات : وعلم "أن الله هو المعبود في 
كل معبود من خَلّف حجاب الصورة" سواء عرف العابد [للأشياء والصور] ذلك أو لم يعرف. 
وغير ذلك من العلوم. 

(67) تحدث ابن عربي عن المراتب الكونية في كتابه؛ عقلة المستوفز. تحقيق نيبر ج» ليدن1919, 
ص 99-41 من النص العربي؛ وكذلك في الباب: 295 من الفتوحات (2» ص679-674). ويشتمل 
الباب: 371 من الفتوحات ( 3: ص455-416) على سلسلة من الرسوم البيانية يوضح بها 
ابن عربي التوزيع الجغرافي لمستويات الكونء انظر أيضا : 

Asin PALACIOS, El mistico murciano Abenerabi, ناكلا‎ teologia y sistema del cosmos, Madrid, 1928; 
Titus Burckhardt: Clé spirimuelle de I‘astrologie musulmane, Milan, 1974: 
تصر حامد أبو زيدء فلسفة التأويل» بيروت 1983ء ص149-45. هذا ونلاحظ أن مراتب الوجود‎ 


الثماني والعشرين تمثل حروف الهجاء ا ٠‏ (راجع الفتوحات» 2 ص395)وهذه بدورها 
تتمائل مع درجات روحانية أخرى( الفتوحات» 2 ص591). 
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يشكل الكرسي والعرش جزءا من عالم الخلق كذلك. ثم يعود السالك فيصعد كرة أخرى في 
عالم الأمر. وهو المسمى -في الترتيب التصاعدي- الجوهر المظلم الكل“ , : ثم عالم الطبائع ؛ 
وهو العالم المشتمل -بالقوة- على الصورة الحسية؛ ثم اللوح المحفوظ» أو النفس الكليةء وأخيرا 
القلم. وهو ما يرمز في نفس الوقت إلى العقل الأول أو الحقيقة المحمدية أو الإنسان الكامل. 
وبعد ما يفارق السالك عالم الأمرء يدخل فيما يسمى بالعماء» وهو ”النقس الرحماني“. وهنا 
يصل السالك إلى الحضرة الإلهية. ٠‏ 

والجزء الأدنى من سماء ذلك الثوابت هو سقف جهنم أما الجزء الأعلى من هذه السماء 
فهو ”أرض الجنة“. وهذا التقسيم الجغرافي -فيما يقول ابن عربي- هو الذي يُحدد الصورة التي 
تُكشف للولي في مرحلة لاحقة بعد اجتيازه مرحلة سدرة المنتهى. 
«فإن لم تقف مع هذا رفع لك إعالّم] الجنا ن: ومرا تب درجاته. وتداخل بعضه في إدعضء وتفاضل 
نعیمه وأنت واقف على طريق ضميقة. ثم أشرف بك على جهام ومراتب دركاتها"7. .ا قان لم 
تقف مع هذا رفع لك عن أرواح مستهلكة في مشهد من مشاهده هم فيه حيارى سكارى. قد 
غلبهم سلطان الود“ فدعاك حالهم 1. .ا فإن لم تقف لدعوته رفع لك نور 00 
فيائخذك فبه وجد عظيم وهيمان شديد. وتجد فيه من اللذة بالله مالم تكن تعرفها قبل ذلك 1:..ا 
فإن لم تقف رفع لك سرير الرحمانية وكل شيء عليه فإذا نظرت في كل شيء فسترى جميع ما 
اطلعت عليه فيه ورادا على ذلك. ولا ببقى علم ولا عين إلا وتشاهده فيه فاطلب حقبقتك فإذا 
وقفت على حقبقتك فبه عرفت أبن غابتك ومنزلتك ومنتهى رتدتك» وأي إسم هو ربك وان حظك من 
المعرفة والولابة وصورة خصوصيتك» 


(68) من الملاحظ أن التسميات التي يطلقها ابن عربي على المراتب الوجودية تسميات متحركة 


وغير ثابتة بل هي قابلة للتبادل فيما بين 1١‏ ات فالمرت بة التي نتحدث عنها ه ناوننه 0 
إلى "الجوهر الكل" في نفسها تنسب أحيانا إلى "الجسم الكل“ وأحيانا أخرى إلى" الهباء 
أي: الهيولى الأول. لكن يحدث أحيانا أن يتحدث ابن عربي عن الطبيعة والهباء توان 


يتولد. متهم الجدتم الكل (وذي ف بال مثل الجسم الكل إلا أدون المراتب في عالم الأمزء 
وإن كان يمثل المرتبة العليا في عالم الخلق) 
(69) يتميز البناء التونى فى سب اديه امد مركن حلم اا سلسلة رباعية 


التقسيم في مراتب الوجود التي يُصفها. بحيث تكون الحلقة الأخيرة (الرابعة) من كل سلسلة 
هي الحلفة الأولى التي تبتدئ بها السلسلة التي تتلوها بعد ذلك . وبرغم أن "العماء” يُطلْقُ 
عند ابن عربي -بوجه عام- على مرتبة من الوجود يمكن اعتبارها وسيطا -إلى حد ماء بين 


"الذات” الواحدة المطلقة اللامشروطةء وبين عالّم الكثرة فإن العما » يُطلق عنده أيضا ليدل 
على الوجه الثاني ' من الوجوه الأريعة لهذه المرتبة الوجودية التي تشتمل على الألوهة (أي : 
الذات باعتبار ا ف به من الأسماء الإلهية . وباعتبار ما يتعلق بها من نسب وإضافات 
تتخ تی :| 3)» وعلى العماء » وعلى الحة يقة الإلهية. أو الحق المخلوق بء وعلى حقيقة 
الحقائق E‏ » وهي "البرزخ" ' الفاصل بين هذه المرتبة الوجودية الرباعيةء 
والمرتبة التي تليهاء »وهي مرتبة عالم الأمر. 

(70) قيمايتعلق بمعرفة جهنم وعذابها معرفة تفصيلية, انظر الأبواب 65-61 من الفتوحات 
(!.ص322-291).انظر أيضا الرسوم والأشكال التوضيحية في الباب 371 من الفتوحات أيضا 
(3 ص423 425 426). 
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لقد عرض ابن عربي من قبل للقضايا الأخروية (السمعيات) في أبواب عديدة من 
لفتوحات» واشتمل بعضها على وصف بياني لموقع الجنة والنار من خلال رسوم وأشكال 
توضيحية. وليس من همنا هنا أن نلخص المعطيات التي يمكن تلخيصها من هذه الأبواب 
لعديدة. لكننا نكتفي من بين هذه المعطيات بالوقوف عند مفهومين يلقيان الضوء على طبيعة 
لتجربة الروحية التي يعيش فيها السالك في هذه المرحلة من مراحل المعراج الروحاني. يقول 
بن عربي «واعلم ياأخي ! تولاك الله برحمته» أن الجنة التي يصل إليها من هو من أهلها في 
لآخرة هي مشهودة اليوم لك [...] فأنت فيها تتقلب على الحال التي أنت عليهاء ولا تعلم 
أنك فيها 72 e‏ يقول أبن عربي- في الحديث الشريف «ما بين 
قبري ومنبري روضة من رياض الحنة »730 فهذه الروضة من الجنة يؤمن بها المؤمن العادي ويتقلدها 
إيمانا واعتقادا 0 أهل الكشف على حقيقتها روضة من رياض الجنة قائمة بالفعل 
هناك ينظرون إليها كلما وقعت أبصارهم على هذه البقعة من المسجد النبوي الشريف. والمعراج 
هنا هو نوع تأله ٠‏ تنكشف به ذ في نظرة الولي حقيقة ما من الحقائق التي لا تكف عن الانكشاف 
والظهور لأعين الناس جميعاء ٠:‏ غير أن الأعم الأغلب منهم لا يرونها في هذا العالم, اللهم إلا 
إذا عرفوا كيف يموتون قبل أن يموتوا. وما يقوله ابن عربي عن جهنم في باب آخر من الفتوحات174, 
يؤكد على أن الفرق بين الولي وغيره يكمن في الكيفية التي ينظر بها كل منهما إلى الأشياءء 
فجهنم -فيما يرى ابن عربي- خُلقت من حقيقة أساسية نجد تفسيرها في الحديث القدسي 


« إن الله عز وجل ينول يوم القيامة : يابن آدم! مرضت ذل متعدني. قال : يارب ! كيف أعودك ؟ وأنت رب 
العالمين. قال : أما علمت أن عبدي فلانا مرض ذلم تعد أما علمت أنك لوعدته لوجدتني عنده ؟ ياين آدم ! 
استطعمتك فلم تطعمني. قال : يارب ! وكيف أطعمك وأنت رب العالمين ؟ قال : أما علمت أنه استطعمك عبدي 
فلان ذل متطعمه ؟ أما علمت أنك لو أطعمته لوجدت ذلك عندي. ياين آدم! استسقيتك ذلمتسقني. قال :يارب 
! كيف أسقيك وأنت رب العالمين؟ قال : استستاك عبدي فلان فلم تسقه. أما إنك لو سقيته وحادت ذلك 
ر ليا الما ا ا 
الوجود والصورء ويحجبه عن إدراك وجوده تعالى في كل شيء: وکل كائن؛ وکل مكان؛ وکل 
لحظة. وهذا العمى عند من ينظر إلى التجليات. من غير أن يراهاء هو الأصل فى اقتراف 
ا لمعاصي» بل هو عين العقاب في أقترافها. ولا ينجو من ذلك إلا من يعرف حقيقته الخاصة بهء 


(71) وكماينشاً سكر هذه الأرواح واستهلاكها بسبب وقوفها في هذا المشهدء ينشأ من رؤيتها 
أيضا عالم الجنان ونعيمها. ويجب أن نميز هنا بين سكر الأرواح في هذه المرتبةء وسكر 
المهيّمين وأمثالهم من طبقة الأفراد -في المستوى البشري- ممن سنتحدٿث عنهم بعد قليل. 

7 "الفتوحات13:ض:13: 

9 مسبكد الاما کیو ین کل هل ف 

0 اتخات 217 ص 297. 

3) صحيح مسلم» كتاب البرء باب: فضل عيادة المريض. انظر أيضا ابن عربي؛ مشكاة الأتوار » 
حديت رقم 98 
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وعينه الثابتة, أى من يعرف أنه هو نفسه تجِلَ من تجليات الأسماء الإلهية. وأث محل أذ 
مظهر'©7' لذلك التجلي. وأنه على قدر صفاء قلبه ونقائه يكون انكشاف الأشياء وتجليها له. 

وفي هذه المرحلة من السفر الروحاني يبلغ الولي مستوى اللوح المحفوظ -وهو مرادف 
للنفس الكلية في مفردات ابن عربي-. وفي هذا اللوح سطر القلم كل ما كان وما سيكون. وهنا 
ينتهي المعراج ويبلغ غايته : 

«فإن لم تقف معه رقع لك عن أستار كل شىءومحلّمه [القلم أو العقل الكلي] فعابنت أتره 
وعرفت خبره. وشاهدت انتكاس77. وتلقبه وتفصيل مجمله من الک النوني»'*7. «فإن لم 
تقف معه رفع لك عن المحرك اللقلم]», وهو يمين الله. وفي هذه االمرحلة يعاين السالك عالم أرواح 
للائكة المهيّمين. أو الكروبيين. في تسمية أخرى تُطلق في التراث الإسلامي على هذا النوع 
من الأرواح الملائكية. والقلم واحد من هذا النوع أيضا. وهؤلاء ا مهيمون الغارقون في الجمال 
والجلال الإلهيين لايشعرون بشيء. حتى إنهم ليجهلون هذا العالم الموجود أو أن الله خلق 
لعالم. ونفس الشيء يقال على ”الأفراد '“. وهي طبقة تماثل -في النوع الإنساني- طبقة 
لهيمين. فهؤلاء الأفراد غارقون أيضا في الجمال والجلال لا يشعرون بشيء, اللهم إلا إذا كُلْفوا 
أمرا يعود بهم إلى الخلق. والقطب -كما سبق أن رأينا- مَثَل من بين أمغلة أخرى لهؤلاء الأفراد . 
فإذا استطاع الولي أن يقاوم رغبة التوقف عند كل مرحلة من مراحل السير-التي لا 
يكف ابن عربي عن التذكير بخطورته» بشكل ثابت في مفتتح كل فقرة من فقرات رسالة 
لأنوار- فإنه بذلك يبلغ مقام القربةء والولاية المطلقة التي يختمها عيسى لل في أخر الزمان. 
والمرتبة الوحيدة التي تمتنع عليه منذ موت ”ختم الولاية المحمدية“ هي مرتبة المركز. وهي رتبة 
مدخرة للورثة ا محمديين» أي الذين يرثونه بج وراثة كاملة. لكن معرفة الولي وشعوره بالقرب 


)76( فيما يتعلق بالإسم الإلهي: "رب كل شيء" تراجع مقدمتنا الفرنسية لرسالة الوحدة المطلقة, 
لبلياتي (ص 0). وعند ابن عربي أن ' كل موجود فما له من اله إلا ريه خاصة” (القصوص, | 
ص900): وأن الولي المحمدي -الذي يتجلى له الإسم الجامع للأسماء الإلهية- هو الوحيد الذي 
يسلك إلى اله تعالى عن طريق الأسماء الإلهية مجتمعة. ' 

(77) للقلم توجهان متبادلان: أحدهما قابلء والآخر فاعل. فهو حين يتوجه إلى اله تعالى يتلقى من 
لدنه العلوم الإلهية بطريق الإجمال. وحين يتوجه الوجهة الأخرى المقابلة ينقش ما تلقاه في 
اللوح المحقوظ. بطريق التفصيل. 

(78) يبدو هاهنا نوع من التناقض بين إشارة ابن عربي إلى وجود "الملك النوني". وبين قوله .في 
عقلة المستوفز (ط . نيبرج» ص55): ” وليس فوق القلم موجود محدث يأخذ منه» يعبر عنه 
بالدواة وهى النون. كما ذكره بعضهم”". وحقيقة الأمر أن كلمة ”نون »التي تُطلق -باشتراك- 
على الحرف: ن وعلى الدواة الإلهية (المشتملة على الحروف التي ينقشها القلم في اللوح 
الحفوظ) لا يتبغي أن نفهمها على أنها إسم لمسمّى مستقل أو منقصل؛ بل ينبغي قهمها بما 
هي رمز دال على القلم نفسه. ولكن باعتبار ما يشتمل عليه ” في ذاته من العلوم بطريق 
الإجمال من غير تفصيل". وهذه العلوم لا تظهر مقصلة إلا قي اللوح المحفوظ. انظر في هذا 
الفرق: اصطلاحات الصوفية: رقم 140.138. وانظر فيما يتعلق برمز الحرف (تون)؛ الفتوحات» 
!.ص54-53: وأيضا : 

René GUENON: Les كه أو راد‎ fondamentaux de la science sacrée, Paris, 1962, chapitre XXII. 
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يستلزمان -أولا- شعوره بوجوده وكينونته هو. فلا يزال هناك -بالنسبة للمخلوق- شعور بالذات 
وباستقلالها في الوجود ‏ والقرب الحقيقي لا يتم إلا بالفقد التام لكل ما سوى اله تعالى: فليس 
ئمة من حقيقة إلا حقيقة واحدة. هي حفيقة الوحدة الإلهية الطاقة. 

«فإن لم تقف معه محیت ٹم غت قم أفنيت ٹم سحقت, ٹم ملحقت. حتى إذا انتهت 
فيك آثار الماحي وإخوانه (التفييب والإفناء والسحق والمحق] أت ثم أحضرت ثم جمعت». 

هاهنا يكتمل طرفا الحلقة . وهاهنا تتم الولادة الثانية؛ ويعود السالك. وهو في نهاية 
المعراجء كيانا قاصرا على السر الإلهي السرمدي الذي ي أودعه الله فيه منذ بدء الخليقة. ٠‏ منذ نفخ 
من روحه في طينة آد.!79) . ثم يقول ابن عربي في كتاب الإسرا «فإذا رفع لك تسن النس» واتضل 
الشفع بالوتر. كان هو؛ ولا أنت...فرأى نفسه بنفسه» !180 

وإذا كان م ان ا ا NRE‏ 
الكاملين منهم ليس كذلك. وإذا كانت كلمة “معراج'" تطلق في اللغة العربية على السَلّم, 
فالمقصود به هنا هو السَلّم المزدو ل . فإذا بلغ الولي قمة صعوده فلا 
بد له من العودة نازلا على درج آخر مختلف عن الدرج الذي ارتقى عليه وإن كان موازيا له 
ومتسقا معه. 

« لم ترد على مدرجتك. > فتعاين كل ما عابتته مختلف الصورء ٠‏ حتى لود إلى عالم حسك 
الق الأرضيء أو مسك حيث غيدت». 

وإذن» على الولي» أن يشرع -من جديد- في اختراق درجات الوجود الكلي. وأن يعاين مرة 
ثانية -ولكن ن على نسق معاكس لنسق الصعود- ترتيب السماوات» بحيث یری كل ما رآه من قبل 
في صعوده. غير أن الأشيا ء التي رآها من قبل يراها الآن في صور أخرى؛ لأن ما رآه من قبل بعين 
نفسه, يتأمله الآن بعين ربه. وفي كل مرحلة يتوقف فيها الولي من مراحل نزوله» يأخذ منها ما 
كان قد تركه منها ٠‏ من قبل في صعوده. هن أجواء قشف وهذه الاستعادة المنتظمة التي يسترد 
بها الولي ما كان قد خلّفه وراء ظهره؛ لا تعد نكوصا عما هو فيه أو ارتداد! إلى حال سابق. 
لأنه -كما يمثل شارح الرسالة في تصويره الأخَاذْ «فأخذ يلبس الثياب التي خلعها مرة ثانية, 
لكن لا على الوجه الذي ي لبسها أول مرة, لأنه لما خلعها ما رفعها عن نفسه إلا من أذيالها. 

فصارت ظواهرها بواطنها. وبواطنها ظواهرها. . فلما لبسها في المرة الثانية لم يقبلها حتى تعود 

إلى حالها الأول ٠‏ بل لبسها كذلك». وهكذا فإن ماکان معوجا. يصبح مستقيما. وما كان 
مستترا يغدو ظاهرا . هذا ويكتسب الولي . ٠‏ في عودته؛ كل العناصر المقومة لوجوده. والتي كان 
قد خلّفها من قبل. وأعادها إلى عوالمها الخاصة بها. غير أن هذه العناصر قد تغيرت الآن 
وتحولت تبعا لتحول الولي وانقلاب ذاته. 


(79) انظر فيعا يتعلق بنفخ الروح» الفتوحات» | ص 168. 
(80) كتاب الإسراء ص 44. 
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بنبغي أن نعلم أنه ليس كل ولي يقسم له الوصول لهذه المرتبة القصوى التي يمثلها مقام 
e‏ ولي يبلغ هذه المرتبة يعود منها نازلا إلى الخلق. لأن صور التحقق الروحي تختلف 
من درجة إلى أخرى: ٠‏ في در ت العودة اختلافا يتناسب بدقة مع اختلاف النماذج النبويةء 
التي يلها وارثوهم من الأولياء. وهذه السمات أو القسمات المختلفة التي يرسمها ابن عربي؛ 
والتي تصف سفر قلوب الأولياء إلى الله تعالى. ھا ادو عرين ضر أخرى في النض الغالي: : 
«وغابة كل سالك مناسبة لطريقه الذي عليه سلك. فمنهم من بناجى بلغته ومنهم من 
بناجى بغير لفته. وكل من نوجي بلغة. آبة لخة كانت فإنه وارث لنبي ذلك اللسانء وهو الذي 
تسمعه على ألسنة أهل هذه الطريقة أن فلانا موسوي أو عيسوى أو إبراهيمي أو إدريسي» 
ا شين ا مو سور الرس ا و اورا فا الذي يلين 
الله تعالى على قلوب عبادد. والذي يحدد . بدوره» نسقا معينا من المعرفة والعبادة معا 3 
هناك من الاو ولياء -وكما عرفا من قبل- من يجمع في إرثه بين أكثر من أموذج نبوي واحد ع 
«ومتهم المناجى بلختين وثلاثة وأربعة فصاعدا. والكامل من دناجی دجميع اللغات وهو 
المحمدي خاصة». 
وهذا المحمدى الذي ي يناجى بجميع اللغات. والذي يوصف -تبعا لذلك- بالف الوحيد 
للحقيقة الكلة فى ج رخرهها وعلى اختلاف مظاهرها . هذا الأفوذج المحمدي هو ابن عربي 
نفسه. ونحن قد أشرنا من قبل في الفصل الخامس من هذا الكتاب. إلى كتابه العبادلةء وهو 
ا ا و زارفا الاباك يدرس حى الان تا 
تعلم. ولفظ عبادلة لفظ ناد ر الاستعمال. وهو جمع غير قياسي لعبد الله. وعلى طول هذا 
الكتاب الغريب تطالعنا عبارات ذات طابع ميتافيزيقي أو سلوكي روحاني تنسب إلى حوالي 
مائه شخص يسميهم ادن عرب اسا ء غريبة لا يشك في أنها أسماء ء رمزية. وربما کان من 
العبث محاولة تحقيق هذه الأسماء وتطبيقها على شخصيات معروفة في تاريخ التصوف. لكننا 
نستطيع أن نقولء وكما توحي به الإشارات الوأردة في مقدمة هذا الكتاب. إن الصوت الذي 
تحيث من وراء هذه ا اة المسرهة هو صروت ابن عربي» المترجّم في هذا الكشاب. فهو 
عبداللهء الإسم الجامع لمراتب العلاء وهو «ابن جامع عن أب مقيد. ولذا RT‏ 
للألسنة :51 


« فما داح في غابته فهو الواقف مالم يرجع» فإن منهم المستهلك في ذلك المقام كالي عقال 
کو يكن قى و ت 


)82( هذا الول راو د ل ق ن طعام ولا شرابء ذكره 
أبن عربي في مواضع عديدة من كتبه. ات ا کا 1 ٠‏ ص215 29 مواق قع النجوم. ص !8. 
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«ومنهم المردود. وهو أكمل من الواقف المستهلك. بشرط أن يتماثلا في المقام [..] إذ 

بعيش المردود النازل عن مقام المستهلك. حتى يبلغ مرتبة المستهلك ويزيد عليه في التدانيء ويرزيد 
عليه في التدلي وبفضل عليه في الترقي. فيفضل عليه في التلقي!83. 
وأما الردودون فهم رجلان منهم من رد في حق نفسه وهو النازل الذي ذكرناه. وهذا هو العارف 
عند ناء فهو راجع لتكميل نفسه من غير الطريق الذي سلك عليه 
«ومنهم من يرد إلى الخلق بلسان الإرشاد والهداية وهو العالم الوارت» (84) 

ومرة أخرى يظهر هنا مفهوم ”الرجوع“ الذي أشرنا إلى أهميته في مناسبات عدة من هذا 
الكتاب ب. ليمثل حجر الزاوية في الولاية وفهم حقيقتها .وما يذهب إليه ابن عربي في هذا الشأن 
وح بصورة قوبة منذ بداية كتاباته الأولى. ففي رسالة الولاية؛ التي ألفها أبن عربي وهو في 
سن الثلاثين. نجده يؤكد على ما بين هذه الثنائيات المترددة بين الوقوف والرجوم. والعالم 
والعارف؛ من فروق. فيقول «منهم من رجع [إلى الخلق] . ومنهم من لم يرجع» ومنهم من اختير 
له المقام. فمن لم يرجع اصطلحنا على تسميته واقفا. ومن رجع انقسم على ضربين» رجوع 
خصوص. ورجوع عموم. فالخاص [أي الرأجع لنفسه فقط] سميناه عارفاء والعام سميناه عالما 
وارثا ». وبرغم أن ابن عربي يعد أول من تناول مفهوم ”الرجوع“ بالتوضيح والبيان» واستخراج 
ما ينطوي عليه هذا المفهوم من دلالات وإشارات؛ سواء بالنسبة إلى نهج الولاية ذاتتهاء 
ا و بالنسبة إلى التجربة الروحية للولي نفسه -فإننا نؤكد هنا على حقيقة ظهور هذا المفهوم- 
كمظهر من مظاهر الولاية في أقوال قدامى الأوليا ء وكتاباتهم. بل نجده -بوجه خاص- متضمنا 
في الأفوذج المحمدي. مثله في ذلك مثل سائر المظاهر والوجوه الأخرى للولاية. 

ونعود إلى النص الذي اقتبسناه من رسالة الولايةء لنتابع ابن عربي وهو يذكر عبارة من 
عبارات الشيخ ابي مدين: نعتبرها ذات دلالة دقيقة فيما نحن بصدده ؛ يقول ابن عربي 
«وكان الشيخ أبو مدين ست . يقول : من علامات صدق المريد في بدء إرادته فراره عن الخلق, 
ومن علامات فراره عن الخلق وجوده للحق. ومن علامات صدق وجوده للحق رجوعه إلى الخلق ». 
إن هذا الرجوع -فيما يقول ابن عربي- «هو كمال مقام الوراثةء لأن مقام الفرار من الخلق إنما 
يتحقق به الولي الوارث اقتداء بالنهج النبوي » وسلوكا على مدرجته. وذلك أن رسول الله بي 
عتزل في أول نشوه المبارك[...] بغار حراء للتحنث به قبل نزول الوحي, أما بدء الوحي 
فيمثل انتهاء طور الصعود من أطوار مدارج النبوة. وهو طور يتلوه بعد ذلك طور الرجوع 
لهداية الخلق. فلما بلغ النبي ص الأشد. أرسل إلى جميع الخلق» . ولا ينسى ابن عربي أن 


)83( فيما يتعلق بهذه المصطلحات الأربعة التي تحدد صور التحقق الروحي. اتظر الباب: 
1 من الفتوحات (3» ص119-115): واصطلاحات الصوفيةء رقم 123 124. 125. 126. 

4) على غير عادة الأغلبية العظمى من المؤلقين المسلمين» يضع ابن عربي العلم الذي هوصفة 
إلهية والعالمء في مرتبة أعلى من المعرقة والعارق. انظر القتوحات. 2» ص 318 ٠.‏ وانظر أي 1 
من نفسن الكحاب؟ أ ص636, 713. 
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يذكرنا بأن ”كمال مقام الوراثة“ عند الولي يقتضي مناسبة دقيقة بين سير الوارث وسير 
الموروث. وهو النبي الذي يرث منه الولي وراثة مباشرة أو غير مباشرة'. 

«روليس كل داع وارثا على مقاح واحد [...] فمنهم الداعي دلفة موسىء أو عسبى ۰ أو 
سام أو إاسحاقء آو إسماعيمل: أو آدج أو إدريسء أو إبراهيم. أو لوسفه أو هارون. أو 
غيرهم. وهؤلاء هم الصوفية وهم أصحاب أحوال بالإضافة إلى السادة منا». 
«ومنهم الداعي دلفة محمد يي » وهم الملامية آهل التمكين والحقائق». 

وکنا قد تحدثنا عن الملامية في موضع سابق؛ وأشرنا الى انها يميز الملامي عن الصوفي. 
ر و اللا الذي ينتسب إليه الملامي, هو رفضه للخروج عن مقتضيات مجاري 
العادات وقوانين العلل والأسباب في عالم الطبيعة. وكذلك رفضه لتمزيق الا ست ر والحجب التي 
حي < راغا أميرا ار الحضرة الإلهية. لان الملامى ب يحفظ السر الإلهي فإن الله تعالى يحفظ 
مسرو لاله عن ا تعالى فإنه تحرف انق كل ا ولكن لأن الشرع يقتضي 
العبوديةء فإن الملامي يحفظ سر سيده. وما يتفرد به ا لامي من وجود روحاني شفاف يكشف عن 
الحضرة الإلهية؛ ويوحي بها إلى الآخرين ممن لهم أعين يبصرون بها. والملامي -بما يتضرر به من 
خضوع تام لقوانين الأشياء في العالم الطبيعي- هو الوحيد المهيأ للوفاء بشروط ”الرجوع“ إلى 
الخلق ورمقخضياته. فبدون هذه الميزة لا يكون الولي كاملاً.بل يكون نصف ولي وهذه الصفة 
ضف وی رما تبدو صيغة مبالغا فيها. لكنها كانت كافية في نقل كلمات النبي هارون التي 
خاطب بها التابع في السماء ء الخامسة: وبتعبير آخر مباشر كانت كافية للتعبير عمأ يريده 
ابن عربي نفسه من قوله ا ا لإ« فكان على النصف من المعرفة 
اه لات كاد قلا بلا ف :رادا كان الغقل مجروا كانت تعره ا غل الي لد 
عار E‏ ومع ذلك ئ هو الأول والآخر والظاهر والباطن. والولي الواقف -وهو الولي 
الساكن الذي لا يتحرك أبدا من المرتبة القصوى. التي وصل إليها في معراجه- لا يعرف لله إلا 
من خلال إسمه تعالى ”الأول“ وإسمه الباطن» وكما ينص القرءان الكريم -أيضاة - فإن الله لم 
يخلق هذا العالم عبتا (المؤمنون: 5) ولا خلقه باطلا (آل عمران: 191). وإذن فلا جرم أن يكون 
هذا العالم -في حقيقة أمره- محلا للتجليات الإلهية, وللظهور الدائم للكنز المخفي المذكور في 
الحديث القدسى '“. إنه المكان الذي يستفاد منه النصف الثاني لمعرفة الله تعالى؛ وهو النصف 
المعرفي أو النصف الثاني للمعرفة؛ وهو جوهر الولاية وحقيقتها. وهكذا يتلاقى القوسان» ويجتمع 
طرفاهما؛ ويبلغ الولي مرتبة من القرب لا يمكن وصفها بحال» وهي مرتبة # قاب قوسين بن أو أدنى © ” 
(85) رسالة في الولاية. ص28-25. 
(86) القصوصء !ء ص 181. 


(87) فيما يتعلق بهذا الحديث الذي يرد كثيرا! في كتابات ابن عربيء انظر على وجه الخصوص: 
القتوحات؛ م ص252 399: 3 ص 267. 1 1 
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الغ شين إلبها القر أن الكريم (النجم: 9). وهذا التكامل هو المحتوى الرمزي والإشاري 
لمناسك فريضة الحج ؛ التي تعد هي الأخرى وجها آخر للمعراج الروحاني» فهاهنا يطوف المحرم في 
اة حول الت كيت ال الر احن الح الذ ىل فاي :زلا شريك لات سرعان هنا 
ينخرط -بعد ذلك- في حركة رف مزدوجة ومستقيمة ذهابا ورجوعا بين جبلي الصفا ان 

وإذا رجعنا إلى رسالة الأنوار. وجدنا أن عنوانها الفرعي -كما ذكرنا في بداية هذا 
الفصل- يوحي بأن الخلوة هي موضوع هذه الرسالة» غير أن الخلوة -وإن بدت في مقدمة نص 
الرسالة كفرط روزي لا عقر عد سالك فى ركه إلى اه تال فانها تتعارض رغم ذلك 
تعارضا جذريا مع ”الكمال“ المنشود الذي هو الغاية القصوى من سير الولي وسلوكه ؛ فالولي 
لحي وهو في هذه الدنياء يعيش مع الناس» ومكانه بينهم» فإذا ما انتقل من هذه الدار فإن 
اتصاله بالناس لا ينقطع , بل يستمر -بروحانيته او بوجوده الروحي- مختلطا بهم. مهموما 
بمصائرهم وأقدارهم. وأذن فالخلوة الحقيقية للولي إنما تكمن في خفاء نفسه واختبائه عن أعين 
الناس وهو ظاهر موجود بينهم. فهي ”خلوة في جلو“ كما ت تسمى في اللغة الفارسية, وكما 
نجدها أيضا في الطريقة النقشبندية, بحسبانها قاعدة من القواعد القلبية, الإحدى عشرة؛ في 
سلوك هذه الطريقة. إن معراج الولي -كما يتجلى في صورته التي رسمها لنا شيوخ الصوفية 
في عالم الرؤى والأحلام- يمكن أن نصفه بأنه سلم ”يصعد نازلا“ لما تقرر من قبل من ”أن 
الطرق كلها مستديرة. ماثم طريق خطي“. وكذلك هجرة الولي أو إبعاده -كما هو مصور من 
قبل في أفوذج هجرة النبي ب . حين أخرجه قومه من الأرض المقدسة- لا تفصل أو تحول بين 
الولي وبين غايته القصوى من سعيه وبحثهء اللهم إلا في ظاهر الأمر الذي لا يس جوهر الحقيقة 
ف دربي ان نعي ؛ فهذا الذي يصل إلى نقطة المركز يعلم تهاما أن كل النقاط الواقعة على 
مط الذائرة غا سباع عاف شاور بها وبين الي ان هذه المسافة ا اة 
بل هي عدم ۾ وهو معكم أينما کنتم ‏ (الحديد: 4). 


(88) يتخذ ابن عربي من الآية الكريمة: إن الصفا والمروة من شعائر الله » (البقرة:158) موضوعا لتفسيرات 
صوفية عرفانية لا يمكن لنا تلخيصها هنا بطبيعة الحال: (انظر الفتوحات؛ 1ء ص711-708؛ 
تفسير القاشاني؛ بير وت : .1968« 1 > ص 100). لكننا نشير منها -في اختصار - إلى أمرين 
أساسين في الآية الكريمة: الأولء أن الصفا والمروة ذكرتا كجزئين عن شتات اله مما يعني أن 
هذين المكانين -طبقالما يدل عليه أصل اللفظين- - كيفيتان من كيفيات المعرفة بالل تعالى. 
الثاني؛ أن الذي يحج البيت أو يعتمر هو فقط الموصوف بأنه لا جناح عليه أن يَطوّف بهذين 
الجبلين: a ECE‏ مدر !لا على مو ارج من 'الوحدة' ثم لم يكف عن مشاهدة 
'الوحدة” في الكثرة. ١‏ 

)89( يمكن أن نعد قوله تعالى و ثم رددناه أسفل سافلين » (التين :5( أصلا مُقَسَر في ضوءه الرجوغ إلى 
الكائنات. وهذه الآية وا ن كانت تشير في معناها الظاهر .كما أشرتا من قیل» إلى هبوط ادح 
من حجنة عدن ؛ إلا أنها يمكن أن تشير في بُعدها العرفاني إلى "كمال" 'الكائن الذي استحق 
برجوعه للكائنات الخلافة الإلهية في معتاهاالأتم. 
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وإذا كانت الولاية في معناها الحرفي. إفا تعني القرب. فإن هذا القرب هو قرب ثنائي, 
أو قرب مزدوج. لأن الولي . القريب من الله تعالى لا ينطبق عليه وصف القرب انطباقا تاما إلا 
إذا كان قريبا من عالم المخلوقات أيضا. ولذا نجد ابن عربي يوائم ويماثل بين الإنسان الكامل 
وبين الشجرة'' التي ذا أصلها ثابت وفرعها في السماء ء #(إبراهيم: 24). ففي قلب الولي تلتقي 
الأرض والسماء. ويجتمع الأعلى والأدنى, ويأتلف الحق والخلق. ولأن الولي وارث للحقيقة 
لمحمدية فهو أيضا -مثلها - يشكل برزخا بين بحرين. . ومع أن لولي ينل ما يشبه صمام أمن 
في النظام الكوني . ويمثل -ترتبا على ذلك- ما يشبه الأداة أو الوسيلة في يد ”الجلال الإلهي“ 
أو "القهر الإلهي“ فإن وظيفته الكونية -رغم كل ذلك. ومهما بلغت درجته في مراتب الولاية 
والأولياء- ترتبط أولا وقبل كل شيء بالرحمة التي وصفها القرءآن الكريم في قوله تعالى 
ذل ورحمتي وسعت كل شيء ‏ (الأعراف: 156). ومن هنا صح امتد د أثر ”الفتوة عند الولي إلى 
عالم المعادن والنباتات والحيوان» وإلى كل ما هو موجود'!”. 

إذا كان دور ”القطب“ إنا يمثل -تحديدا- مهمة ”المحور الأرضي“ فإن الولي يشارك 
القطب. بصورة E‏ بأخرى, ٠‏ في هذه المهمة. واذا کانت الولاية“ بأقية ومستصرة 5 في الحياة 
الآخرة فإنها تنتهي بالضرورة من عالم الحياة الدنيا . ومع مجيئ خاتم الولاية الأول ينغلق باب 
المرتبة العليا من مراتب الولاية؛ ويصبح بح الوصول إلى المرتبة الأكثر كمالا من مراتب الولاية أمرا 
مستحيلا إلى الأبد. ومع مجيئ الخاتم الثاني ينغلق تماما باب مقا م القربة. وإذا قبض الله روح 
الخاتم الثالث. الذي هو آخر مولود في التوع الإنسانيء روخ اي مثل ا بخلون 
دللا ولا يعمو راا وهنا ایتا يرفع القرءآن الكريم -أو أخ الإنسان الكامل- في 
ليلة واحدة من صدور الناس» ومن سطور المصاحف. وهنا أيضا تضمحل وتفنى كل رابطة 
تصل الأرض بالسماء. ويغدو العالم كونا جامدا مخبولا. مختل الفكر مبلبل الشعور. وسرعان 
ما يأخذ خطوته الأخيرة -بعد ذلك- نحو هاوية الفناء ؛ إن نهاية الأولياء ليست أمرا آخر وراء 
نهاية العالم. 


1) الفتوحات» 2. ص283؛ انظر أيضا: الفتوحات. 1ء ص244. 

2) انظر هامش رقم 30 من الفصل الثامن من هذا الكتاب. ومصادر هذه الفقرة من كتاب: 
القفصوص. ‏ 

(93) ورد في الأحاديث النبوية أن رفع القرءآن علامة من علامات الساعة (ابن ماجة. فقنء 26)؛ 
انظر أيضا: الشعراني» مختصر تذكرة القرطبيء القاهرة دون تاريخ» ص272. وفيما يتعلق 
بتشبيه القرءآن الكريم والإنسان الكامل بالأخوين انظر هامش 38 ص (7. 


(90) اصطلاحات الصوفيةء رقم 116. 
/ 
) 
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الولاية والنسوة 
الشيخ الڪ محيي الدين بن العسربي 


تتديم جه انف اللاو ةنا ل ور ف وج اط وا امام واو أ-د 
هید SAS‏ 9 

لفصل الأول :اسم افا 2SS SS‏ 
الفصل الثاني : مزمرآك فنقد ران SGA‏ 
لفصل الغالث : فلاف الولاية SSSR‏ 
الفصل الرابع : احقيمته احمدية اس الو ا OSes‏ 
لفصل الخامس : ومرثة الأنبيا ء e AAAS TE‏ 
الفصل السادس : الأوتاد الأربعة 1111 1 ز زا 1 1 111010 
لفصل السابع : أقصى دمرجاأت الولاية 103 
الفصل الثامن : الأختام اللائ NERIN‏ 
لفصل لتاسع 8 خسم الولایہ ا محمد e ela‏ 0 00 
لفصل لعاشم : المعرإج المزردوج Meee‏ 


المترجم في سطور 


الدكتور أحيد الطيب يعمل حاليا عميدا لكلية الدراسات الإسلامية. جامعة الأزهر فرع أسوان. من 
مو اليد الأقصر. ٠‏ التحق بجامع الأزهر سنة 1956 وتخرج من كلية أصول الدين بالقاهرة 
”قسم العقيدة والفلسفة“ سنة 1969. . وعين معيدا بنفس الكلية وحصل على ال ماجستير ثم الدكتوراه 
في الفلسفة الإسلامية سنة 1977. 


- درس اللغة الفرنسية بالمركز الثقافي الفرنسي ثم تابع دراسته بباريس. 

- درس بجامعات السعودية والإمارات وقطر. 

- عضو المجلس الأعلى للتنويه الإسلامي بالقاهرة. وعضو بالجمعية الفلسفية المصرية. 
- ترجم قبل ذلك كتاب عثمان يحيى عن مؤلفات ابن العربي» من الفرنسية إلى العربية. 
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التدارالييضاء 


ا 


N: E 0 
0 ا اي ي‎ 
a 


رظ رایع دک وچو الہ وہر ہے دم 


